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بیس اراک للو یہ بيردت.بناه 

َب : ۱/۹1۲۶ تکس : ۱:۰۶ »«دداا 
مانت : ۸۱۵۵۷۳۰۰۳۹۸۱۳۰ 


یشتمل هذا الکتاب على ثلاثة فصول اقتصر البحث فيها 
على الحوانب التالية المتعلقة بموضوع الدراسة : 

الفصل الأول: يحتوي على مبحثين: المبحث الأول 
. ذكرت فيه ما حام حول تفاصيل حياة الفارابي من شكوك. وما 
رافقها من اضطراب وخبط وتخليط في إيراد بعض العلومات. 
ثم نقلت ترجمة حياته كا وردت في ستة من المصادر الأسامنية 
القديمة . 

والبحث الثاني درست فيه تأثير عصر الفارابي وبيئته على 
تلف نواحي فلسفته وخاصة على فلسفته السياسية. 

الفصل الثاني : ویتعلق بمؤلفات الفارايي . ذکرت فيه 
الظبیع من أهم ما وصل إلينا من كتبه ورسائله في ختلف 
المواضيع . ٠‏ ثم أدرجت ف آخر الفصل عدولا یشتمل على 
مؤلفاته حسب المصادر الأساسية . 


۳ 


الفصل الثالث: يتعلق بفلسفة الفارابي . وهو" محتوي 
على أربعة مباحث: 
الأول: النهج العلمي عند الفارابي. 
الثاني : مذهبه ومنابع فلسفته وميزاتها. 
الثالث: فلسفته الإلهية والاورائية. 
الرابع : فلسفته السياسية . 
وقد اقتصرت من فلسفة الفارابي على هذه السائل 
المذكورة. رغبة مني في الاختصار وعدم التطويل من ناحية ؛ 
ومن ناحية ثانية أهملت الحديث عن بعض جوانب فكره 
الاکثر خصوصية واختصاصا کالنطق والموسيقى » والطب» 
والکیمیاء وغرها انطلاقاً من خطة مترعة في [صدار هذه 
السلسلة عن الفکر الفلسفي» ٠‏ تقضي بان كر البحث 
مح E‏ هي 
جميع إصدارات هذه السلسلة. 
والله ول التوفيق. 
۱ أحمد شمس الدين 
بیروت في ۱۹۸۹/۱۲/۱۱ 


النصل الأول 


۱ - سيرة الفارابي 
0 1 ي . 


۱ - سيرة الفارابي 


على الرغم من وفرة ما کتب عن الفارايي قدياً وحدیت 
فان تفاصیل كثيرة من سيرة حياته لا تزال مجهولة؛ فالصادر 
الأساسية التي استقینا منها سبرة حياته» والراجع والوسوعات 
التى اعتمدت في ترجتها للفارابي على تلك الصادر الأساسية. 
| يسلم واحد منها من الاضطزاب والخبط والتخليط في 
العلومات التى أوردتها عن سيرة حياة فیلسوفنا الکببر(۱)؛ 
وحسبنا دليلاً على ذلك قائمة مؤلفاته والاختلاف والاختلاط في 


(۱) من أمثلة الخلط التاريخي الغريب, ما جاء في كتابي «تاريخ حكاء الإسلام» 
(ص ۳۲) و «تتمة صوان الحكمة» (ص 7١)لظهير‏ الدين البیهقی خلال 
ترجمته للفارابي حيث قال: «ورأيت في كتاب أخلاق الحكياء أن الصاحب 
الجليل كاني الكفاة إسماعيل بن عباد بن عباس بعث إلى أبي نصر هدايا 
وصلات. واستحضره واشتاق إلى ارتباطه وأبو نصر يتعفف وينقبض ولا 

| يقبل منه شيثء حتى ضرب الدهر ضرباته ووصل آبو نصر إلى الري وعليه 
قباء زري وسخ وقلنسوة بلقاء. . .» إلى آخر ما ذكره من. رواية تشیه 
القصة الروية عن اتصال الفارابي بسيف الدولة ولا ادل على عدم صحة 
هذه الرواية من أن الصاحب بن عباد ولد سنة ۳۲۰ والفارابي توفي سنة 
۹ أي إن الصاحب .كان عند موت الفارابي صبياً لم يتجاوز الثلاثة 
عشر من عمره. ْ 


أسماء آثاره» والشك الذي بجوم حول نسبة معظم هذه المؤلفات 

التي ذكرتها الصادر والراجع القديمة ‏ إلى الفارابي(!). حتی 
سب م يسلم من الشك ولم يقطع به أحد من المؤرخين» سواء 
القدماء متهم أو المحدثون؛ فمنهم من جعله فارسي النسب مثل 
القاضي ابن صاعد الأندلسي في کتابه: «طبقات الأمم» وابن 
أبي ضيعة الخزرجي في کتابه «عیون الأنباء في طبقات 
الأطباء»(۲۳. ومنهم من جعله من أصل تركي کا فعل صلاح 
الدین الصفدي في کتابه «الواي بالوفیات»(۳) باعتباره ولد في 
مدينة فاراب التي سميت ار أو «اتراره من بلاد ترکستان 


الي تعرف عند العرب يما وراء الهر: وجزم بعض المحدثين 





(۱) یقول یوحنا قمير: «أكثر تآليف الفارابي ضاع. والمطبوع متها لا يتطابق دائ 
مع نظریانه بل بعض هذه النظريات أقرب إلى نظريات ابن سيناء 
فکتاب فصوص الحكم مثلا يقول بالإشراق ولا آثر هذه النظرية في سائر 
كتب الفارابي» بل هذه النظرية التي تضع سعادة النفس في مشاهدة الله لا 
تتفق ونظرية كتاب الدينة الفاضلة الذي يضع سعادة النفس في مشاهدتها 
حالما وجمال النفوس مثيلاتها . وكتاب عيون المسائل يتحدث حديث ابن 
سينا عن واجب الوجود وکن الوجود وعن قوى النفس. وتقرأ كتاب 
الدينة الفاضلة أو السيامة الدنية فترى غير ذلك». ثم يحصر قمير ماهو 
مطمفن إلى صحة نسبته من کتب الفارايي الطبوعة باحد عشر مؤلفاً فقط . 
(انظر: یوحنا قمير ‏ الفارابي ص ١١ ٩‏ سلسلة فلاسفة العرب - دار 
الشرق بیروت ط ۰۲ ۱۹۸). 

(۲) عیون الأنباء: ۲۲۳/۳ - دار الفکر بیروت ۰۱۹۵۷ 

(۳) إلواقی بالوفیات: ۱۰۱/۱ فیسبادن ۰۱۹1۱ 


۸ 


بان الفارابي عربي الأصل موطناً وثقافة(). 

وإذا كان الشك قي أصل نسب فيلسوفنا تراوح بين 
اعتباره فارسياً أو تركياً أو عربياء فان سلسلة نسبه كانت أشد 
مثاراً للاختلاف وأكثر اضطرابا واختلاطاً. فذهب ابن أبي 
أصيبعة في كتابه «عيون الأنباء(2 إلى أنه محمد بن محمد بن 
أوزلغ بن طرخان. وذهب القفطي في كتابه «إخبار العلماء 
بأخبار الحكماء(" والبيهقي في كتابه «تاريخ حكماء 
الاسلام»(*) إلى أنه محمد بن محمد بن طرخان. وذهب ابن 
النديم في كتابه «الفهرست»(*) إلى أنه محمد بن محمد بن 
. محمد بن طرخان. وذهب ابن صاعد في كتابه «طبقات 
الأمم7" إلى أنه محمد بن محمد بن نصرء ويقول في موضع 
آخر(۲) من کتابه إنه محمد بن نصر. 


(۱) انظر: د. ناجي معزوف «الفارابي عربي الموطن والثقافة» ‏ وزارة الاعلام 
العراق ۱۹۷۵ . 

(۲) عیون الانباء: ۲۲۳/۳ 

"(۳) إخبار العلیاء بأخيار الحكياء: ص ۱۸۲ طبعة القاهرة ۱۳۲ ه. وص 
۷ طبعة ليبزغ ۰۱۹۰۳ 

۰۱۹61 تاريخ حكماء الاسلام : ص ۳۰- دمشق‎ )٤( 

(2) الفهرست: ص ۳۱۸-مصر ۱۳۸ ه. 

(۲) طبقات الأمم: ض ۵۳ طبعة یروت وص ۷۰ طبعة النجف. 

(۷) طبقات الأمم : ص ۱ طبعة نروت: وص 1٠‏ طبعة اللجف. 


84 ١ 


الصادر الأساسية الوحيدة لترجمة الفارايي» وکل ما کتب بعدها 
مقتبس منها أو معتمد علیها؛ هذه الکتب هي : «الفهرست» 
لابن الندیم المتوق سنة ۳۸۵ ه. و «طبقات الامم» لابن 
صاعد الأندلسى المتوفي سنة 41۲ هب و «نتمة صوان الحكمة» 
لظهير الدين البيهقي التوفی سنة 030 هه و«إخبار العلماء ' 
بأخبار احکماء» للقفطي التوفی سنة 167 هب و «عیون الأنباء 
في طبقات الأطباء» لابن أي أصيبعة المتوق سنة 11۸ هب ثم 
«وفیات الأعيان» لابن خلكان التونی سنة 1۸۱ ه. 

هذه الصادر الستة لا حتوي» مع الأسف الشدید. على 
كل ما يحتاج إليه من سيرة الفارابي؛ فتاريخ ومكان ولادته 
وسيرته الأولى» وثقافته وأساتذته ومن اتصل بهم من العلماء. 
وین وكيف أمضى عنفوان شبابه. وعلى من درس قبل 
سفرته إلى بغداد. ومتى سافر إلى مدينة السلام» ومتی قصذ 
سیف الدولة في حلب أو دمشق. وال أين رافقه» ومتی رافقه 
ومتی فارق الشام إلى مصرء ومتی كان ببا. وکم هي سفراته 
إليهاء ومتى كانت عودته إلى دمشق» ومن خالط من العلماء» 
ومی ألف کتبه» وأين ألفها. . . ؟؟كل هذه المعلومات 
الأساسية بقيت مجهولة(). ولعل الحقيقة الوحيدة الباقية من 


(۱) د. سین علي محفوظ : الفارابي في قي الراجع العربية ص ۳۳ -وزارة = 
۱۰ 


سبرته هي تاریخ وفاته کا عينه المؤرخ المسعودي )١(‏ 

مع كل ما ذکرناه فإننا نری أن حياة الفاراي تحتاج إلى 
جمع جديد وتحقيق وغحیص؛ ؛ ولعل فيا يكشف عنه من الكتب 
. والسر ل ی بويج 0 وحدد الحقائق . 


5 من كتاب «الفهرست» لابن النديم 
الفارابيء أبو نصرء محمد بن محمد بن محمد بن 
ظرخان» أصله من الفارياب من أرض خراسان. من المتقدمين 
في صناعة المنطق والعلوم القديمة: 
وله من الکتب: کتاب مراتب العلوم كتاب تفسير 
قطعة من كتاب الأخلاق لأرسطاليس. وفسر الفارابي من کتب 
قاطیغوریاش. كتاب البرهان أنالوطيقا الثاني. كتاب الخطابة 
أروطوريقاء كتاب المغالطين سوفسطيقاء. على جهة الجوامع 
وله جوامع لكتب المنطق لطاف. 
= الإعلام الغراقية» 10 
٠‏ (۱) التنبيه والاشراف: ص ۱۰۰ a‏ . قال المسعودي المتوق 
. سنة ۳6۵ ه: «وکانت وفاته [اي الفارابي] بدمشق في رجب سنة ۰٩۳۳۹‏ 
(۲) الفهرست: ص ۰۳۱۸ 


۱۱ 


- ب - من کتاب «طبقات الأمم»() لابن صاعد 
ومنهم أبو نصرء محمد بن محمد بن نصرء الفاراي»› 
فیلسوف السلمین بالحقيقة . 
أخذ صناعة المنطق عن یوحنا بن جيلاني - التوفی بمدينة 
السلام في أيام القتدر- فبذٌ جميع أهل الإسلام فيهاء وأق 
عليهم في التحقق بها؛ فشرح غامضهاء وكشف سرهاء وقرب 
تغاوهاء وجمع ما يحتاج إليه منها في كتب صحيحة العبارة» 
لطيفة الإشارة» منبهة على ما أغفله الكندي وغيره من صناعة 
التحليلء وأنحاء التعلیم ؛ وأوضح القول فيها عن مواد المنطق 
الخمس» وإفراد وجوه الانتفاع بهاء وعرف طرق استع اها 
وكيف تصرف صورة القياس في كل مادة منبا؛ فجاءت کتبه في 
ذلك الغاية الكافية والنباية الفاضلة. ` ۱ 
ثم له بعد هذاء كتاب شريف. في إحصاء العلوم 
والتعريف بأغراضهاء لم يسبق إليه» ولا ذهب أحد مذهبه فيه. 
ولا يستغني طلاب العلوم كلها عن الاهتداء به وتقديم النظر 


فية . 


وله كتاب في أغراض فلسفة أفلاطون وأرسطاطاليس 
يشهد له بالبراعة في الفلسفة والتحقق بفنون الحكمة؛ وهو أكبر 
(۱) طبقات الأمم: ص ۰۵۳ 54 طبعة بیروت. وص ۷۲-۷۰ طبعة 
النجف . 1 
۳ 


عون على تعلم طریق النظر وتعرف وجه الطلب. آطلع فيه . 
على أسرار العلوم وثمارها علا اعلما ٠‏ وین كيفية التدرج من 
بعضها إلى بعض شيئا فشیتا. 
ثم بدا بفلسفة آفلاطون» فعرف بغرضه منهاء 0 

تأليفه فيها. ثم أتبع ذلك بفلسفة أرسطاطاليس» فقدم له 
مقدمة جليلة عرف فیها بتدرجه إلى فلسفته, ثم بدأ بوصف 
أغراضه في تآلیفه النطقية والطبيعية کتاباً كتاباً حتی انتهی به 
القول في النسخة الواصلة إلينا إلى أول العلم الإلمي 
والاستدلال بالعلم الطبيعي عليه» فلا أعلم كثاباً أجدى على 
طالب الفلسفة من فإنه يعرف بالمعاني المشتركة لحميع العلوم 
وا معاني الختصة بعلم علم منها. ولا سبيل إلى فهم معان 
قاطاغورياس» وكيف هي الأوائل الوضوعة لجميع العلوم إلا 
مله . 

ثم لب بعد هذاء في العلم الإلمي وني العلم الذني 
کتابان لا نظير لماء أحدهما العروف بالسياسة المدنية > والاخر 
العروف بالسيرة الفاضلة. عرف فيهما بجمل عظيمة من العلم : 
الافی على مذهب أرسطاطاليس في مبادیء الستة الروحانية 
وکیف تؤخذ عنبا الجواهر الجسانية» على ما هي عليه من 
النظام واتصال الحكمة. وعرف فیها براتب الانسان وقواه 
النفسانية» وفرق بين الوحی والفلسفة ووصف أضناف الدن 
الفاضلة وغیر الفاضلة» واحتیاج الدينة إلى السير الملكية 


۱۳ 


والنوامیس النبوية . ۱ 

وكان أبو نصر الفارابي معاضراً لأبي بشر می بن يونس » 
إلا أنه كان دونه في السن وفوقه في العلم. وعلى كتب.متى بن 
يونس في علم المنطق ,تعويل العلیاء ببغداد وغيرها من أمصار 
المسلمين بالشرق لقرب مأخذها وكثرة شرحها. وكانت وفاة أي 
نصر الفارابي بدمشق في كنف الأمير سيف الدولة .على بن 
عبد الله بن حمدان التغلبي» سئة تسع وثلاثين وثلشاثة. 

فهؤلاء هم المشاهير عندنا من أهل التوسع في فنون 
العارف . ۱ : ۱ 


ج - من کتاب «تتمة صوان احکمة,۱) لظهیر الدين 
البيهقي . 
۱ هو محمد بن محمد بن طرخان. من فاریاب ترکستان؛ 
ی الثاني 1 
الاسلام قبله 
وقیل ا أربعة: اثنان قبل الإسلام وهما آرسطو 
والإسكندر؛ واثنان 5 الااسلام وهما آبو نصر وأبو علي . :وکان 


بين وفاة أبي نصر وولادة أبي علي ثلاثون منتة . وكان أبوعلي 
تلميذا لتصانيفه . وقالٍ أبو علي : أيست من معرفة غرض ما 





(۱) تتمة صوان الحكمة: صن ۲۰-۱ لاهور ۱۹۳۵. 
٤‏ 


بعد الطبيعة حتی ظفرت بکتاب لأبي نصر في هذا المعنى» 
فشكرت الله تعالى على ذلك وصمت» وتصدقت با كان 
عندي . 

وله تصانيف .كثيرة» أكثرها موجود بالشام ؛ 5 يوجد 
منها بخراسان: المختصر الاوسط في المنطق, والختصر الوجزء 
وکتاب البرهان, وجوامع کتب النطق» وآراء الدية الفاضلت 
والتعلیقات. وشرح: کتب أرسطوء وشرح آوقلید. وفي 
الوسیقی آربع جلدات, وکتاب النفس. وکتاب التفسیر 
وکتاب طییاتاوس. ورسائل کثرة. . . . ۱ 

وقد رأيت في خزانة کتب نقیب النقباء بالري من 
تصانيفه ما لم يقرع سمعي اسمه. وأكثر ما رأيته كان بخطه 
وخط تلميذه أبي زكريا يحبى بن عدي . 


ورأيت في كتاب أخلاق الحكاء أن الصاحب الجليل 
كاني الكفاة إسماعيل بن عباد بن عباس بعث إلى أبي نصر هدايا 
وصلات. واستحضره واشتاق إلى ارتباطه. وأبو نصر يتعفف 
ويتقبض ولا يقبل منه شيئا؛.حتى ضرب الدهر ضرباته» ووصل 
أبو نصر إلى الري وعليه قباء زري. وسخ وقلنسوة بلقاء. وكان 
أثط قصيراً على هيئة بعض الاتراك . وكان الصاحب يقول: 
من أرشدني إلى أبي نصر أو دعاه إليّ أعطيته مالا أغناه؛ فانتهز 
آبو نصر الفرصة حى دخل مجلس الصاحب متنكراًء وكان 

۱۵ 


الجلس غاصًاً بالندامى والظرفاء وآرباب اللهو؛ فاضافوا الجرم 
إلى البواب» ورموا إليه آسهم العتاب واستهزاً بأبي نصر کل 
من كان في ذلك الجلس. وهو متمل أذى الایذاء ويغضي 
على قذى الأذى والاستهزاء. حتى اطمأنت أنفسهم بمجالسته 
وأنساهم الشراب ذکره. ودارت الکژوس ومالت الرؤوسء 
وطربت النفوس» وحمل آبو نصر مزهرا واستخرج لت مع 
وزن نوم الستمعین» وصار كل واحد منهم كالذي یغشی عليه 
من الوت. وقيل كانت معه آلة أعدها لهذا الشان» وكتب على 
الربط : دوقد حضر أبو نصر الفارابي» واستهزأتم به فنومكم 
وغاب» . 
ثم خرج من الري متکراً مع رفقة متوجها تلقاء بغداد؛ 
فلا أفاق الصاحب وندماؤه تعجبوا من حذقه في صناعة 
الوسیقی. وتأسفوا على فوات منادمته؛ ثم قال الصاحب: 
آدیروا الکژوس على اسمه. لعل الزمان علینا. فلا مل 
الطرب العود قال: أيها الصاحب قد کتب ذلك الرجل شيئاً 
على مزهري؛ فلا نظر إليه الصاحب وعرف أنه آبو نصرء شق 
- جیبه» واستغاث وجهز أعوانه في طليه. نکان کالقارظ 
العنزي» فلم يجد منه أثرأء ولم يسمع منه خبراأء وبقي بقية 
عمره متأسفاً على فوات منادمته والغفلة عن معرفته عند 
مشاهدته؛ وأين الشتاق عنقاء مغرب . 
وقد سمعت أستاذي -رجه الله أن آبا نصر كان 
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یرحل من دمشق إلى عسنقلان» فاستقبله جاعة من اللصوص 
الذين يقال لهم الفتیان فقال هم أبو نصر: خذوا.ما معي من 
الدواب والأسلحة والثياب وخلوا سبيل . فأبوا ذلك وهموا 
بقتله» فلما صار أبو نصر مضطراً ترجل وحارب حتى قتل مع 
من معه. ووقعت هذه المصيبة في أفئدة أمراء الشام مواقع» 
فطلبوا اللصوضص. ودفنوا أبا نصر» وصلبوهم على جذوع عند 
قيره. 

وبعض من لم يكن له معرفة بالتواريخ يحكي أن أبا نصر 
قد عراه المالنخولياء ومر على شط دجلة برجل يبيع التمر» فقال 
له: كيف تبيع التمر؟ فأجاب الرجل بکلام غير ملائم» فضربه 


وهذا أبو نصر الطبيب السمرقندي» لا أبو نصر 
الفارابي» والله تعالى أعلم . 

وقال الحكيم أبو نصر الفارابي: بیش لن راد الشروع 
في علم الحكمة أن يكون شاباء صحيح المزا > متأدباً بآداب 
الأخيارء قد تعلم القرآن واللغة تس الشرعٍ ولا ويكون 
صائناء عفيفاً» متحرجاً» صدوقاً» معرضاً عن الفسوق 
والفجور والغدر والخيانة والکر والحيلة . ویکون فارغ البال عن 
مصالح معاشه. ويكون مقبلاً على أداء الوظائف الشرعية» غير 
مل بركن من أركان الشريعة. بل غير عل بادب من آداب 
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السنة والشريعة. ویکون معظباً للعلم والعلماء» ول يكن عنده 
لثيء قدر الا للعلم وأهلهء ولا يتخذ علمه من جل ارف 
والمكاسب ؤآلة لكسب الاموال. ومن كان بخلاف ذلك فهو 
حكيم زور ونبهرج» فكما إن الزور لا يعد من الكلام 
: الرصين» ولا النبهرج من النقود, . فكذلك من كانت أخلاقه 
خلاف ما ذکرنا لا يعد من جملة الحكاء . 

وقال: من لا چذب علمه أخلاقه في الدنياء لا تسعد 
نفسه في الاخرة. 

وقال: تمام السعادة بمكارم الأخلاق» كا إن تمام الشجرة 
بالثمرة . 

وقال: من رفع نفسه فوق قدرهاء صارت نفسه محجوية 
عن نيل كالها. ومن الله التوفيق. 
د من كتاب «إخبار العلماء بأخبار الحكماء(21 للقفطي 

محمد بن نحمد بن طرخان» آبو نصر الفارابي 
الفيلسوف. من الفاراب إحدى مدن الترك فيا وراء النهر. 
فیلسوف السلمین غير مدافع . ۱ 

دخل العراق» واستوطن بغداد» وقرأ مها العلم الحكمي 
على يوحنا بن جيلان المتوق بمدينة السلام في آیام القتدر 





(۱) إخبار العلهاء بأخبار الحكاء: ص ۱۸4-۱۸۲ (طبعة مصر).. وص 
۷ ۲۸۰ (طبعة ليبزغ). 
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واستفاد منه. وبرز في ذلك على آقرانه, وآرب علیهم في 
التحقيق. . . وکان آبو نصر الفارايي معاصراً لأبي بشر متى بن 
يونس » إلا أنه كان دونه في السن وفوقه في العلم . . . وقدم أبو 
نصر الفارابي على سيف الدولة أبي الحسن على بن أبي افیجاء 
عبد الله بن حمدان. إلى حلب» وأقام في كنفه مدة بزي أهل ` 
التصوف. وقدمه سيف الدولة وأكرمه وعرف موضعه من العلم 
ومنزلته من الفهم, ورحل في صحبته إلى دمشق فأدركه أجله 
پا ف سنة تسع وثلاثين وثلاثاثة. 

وهذه أساء تصانیفه: کتاب الرهانء كتاب القياس 
الصغيرء الكتاب الأوسط كتاب الجدل: كتاب الختصر 
الصغيرء کتاب المختصر الک كتاب شرائط البرهان. كتاب 
النجوم ‏ (تعلیق). كتاب في القوة» كتاب الواحد والوحدة 
كتاب آراء أهل الدينة الفاضلت كتاب ما ينبغي أن يتقدم 
الفلسفةء كتاب المستغلق من كلامه في قاطيغورياس» كتاب . 
ف أغراض آرسطوطالیس» کتاب في الجزءء كتاب له في 
العقل. كتاب في المواضيع المنتزعة من الجدل. كتاب شرح 
المستغلق في المصادرة الأولى والثانية» كتاب تعليق إيساغوجي 
على فرفوریوس. كتاب إجصاء العلوم كتاب الكناية» كتاب 
الرد على ابن النحوي» كتاب الرد على جالينوس» كتاب في 
أدب الجدل. كتاب الرد على الراوندي» كتاب في السعادة 
الموجودة. كتاب التوطئة في المنطق» كتاب المقاييس» ختصر 
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کتاب النذرء شرح کتاب الجسطي » کتاب شرح الرهان 
لأرسطوطالیس» کتاب شرح الخطابة له کتاب شرح الغالطة 
له کتاب شرح القیاس له وهو الکبی کتاب شرح القولات 
(تعلیق)» کتاب شرح باریرمینیاس صدر لکتاب الخطابة» 
کتاب شرح السیاع» کتاب 2 من موجود وضروري» 
كتاب شرح مقالة الإسكندر في النفس» كتاب شرح السماء 
والعالم» كتاب الأخلاق» کتاب شرح الآثار العلوية (تعليق)» 
كتاب الحروف. كتاب البادیء الانسانیت كتاب الرد على 
الرازي» كتاب في القدمات. كتاب في العلم الإلمي, كتاب في 
اسم الفلسفةء كتاب في الفحص» كتاب في اثناق آراء 
أرسطوطاليس وأفلاطون» کتاب في الجن وحال وجودهم» 
كتاب في الجوهرء كتاب في الفلسفة وسبب ظهورهاء كتاب 
التأثيرات العلوية» كتاب افیل. كتاب النوامیس كتاب 
فيمن له نسبة إلى صناعة المنطق. كتاب السياسة المدنية» كتاب 
في أن حركة الفلك سرمدية؛ كتاب في الرؤيا» كتاب إحصاء 
القضاياء كتاب في القياسات التى تستعمل» كتاب الموسيقى » 
کتاب فلسفة أفلاطون وأرسطوطاليس: كتاب شرح العبارة 
لأرسطوطاليس (على جهة التعليق)» كتاب الإيقاعات» كتاب 
مراتب العلوم» كتاب الخطابة» كتاب المغالطين؛ وله جوامع 
لكتب النطق. وله رسالة سیاها «نيل ات وله 
«الفصول المنتزعة من الأخبار». 
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# ¥ باه 


قاطیغوریاس [لأرسطوطاليس]... ومن فسر هذا 
الكتاب من فلاسفة المسلمين أبو نصر الفارابي. 


¥ با ه 
أنولوطيقا الثاني وهو البرهان. . . وشرحه الفارايي(). 
¥ 4 #۶ 


ريطوريقاء وهو الخطابة... وفسره الفارابي أبو 
نصر 9 , 1 
¥ ع # 
آرسطوطالیس. . . وأقرب الجماعة حال في تفهيم 
مقاصده في كلامه الفارابي أبو نصی وابن سینلا*؟. . 
%+ 4 نا 


الفخر الرازي . .. قرأ علوم الأوائل وأجادهاء وحقق 
علم الاصول. ودخل خراسان» ووقف عل تصانیف آي 
علي بن سينا والفارابي. .. وعلم من ذلك علا کثیر[(*). 
(۱)الرجع السابق: ص ۲۷ (مص)» وص ۳۵ (ليزغ). 
0( المرجع السابق: ص ۲۷ (مصر)ء وص ۳۰ (ليبزغ). 
(۳) المرجع السابق: ص ۲۸ (مصر)» دص ۳۷ (ليبزغ). _ . 
(5) الرجع السابق: ص ۰۳۹ 1٠‏ (مصر)» وص ٩۳-۵۱‏ (لیبزغ). 
)02( الرجع السابق: ص ۱۹۰ (مصر). وص ۲٩۱‏ (ليبزغ). 
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هو - من کتاب «عیون الأنباء ف طبقات الاطیاء) 
e‏ بن طرخان . مدينته فاراب» 
وهي مدينة من بلاد الترك في أرض خراسان. 
وکان أبوه قائد جيش» وهو فارسي المتتسب» وکان 
ببغداد مدة ثم انتقل إلى الشام وأقام به إلى حين وفاته. 
وكان ‏ رحمه الله - فيلسوفاً كاملا وإماماً فاضلا قد 
تقن العلوم الحكمية. سع في العلوم الرياضية. زكي 
0 قوي الذكاء» متجنبا عن الدنياء مقتنعاً يما يقوم 
باوده» يسير سيرة الفلاسفة المتقدمين. 
وکانت له .قوة في صناعة الطب وعلم بالأمور الكلية 
منهاء ول یباشر أعمانها ولا حاول جزئياتها.' 
وحدثني سیف الدین أبو الحسن علي بن اي عل الآمدي 
أن الفارابي كان في أول أمره ناطوراً في بستان بدمشق > وهو على 
ذلك دائم الاشتغال بالحكمة والنظر فيها والتطلع إلى آزاء 
المتقدمين وشرح معانيها. 
۱ وكان ضعيف الحال. حتى إنه كان في الليل يسهر 


(۱) عیون الأنباء قي طبقات الاطباء: ج ۳ ص ۰۲۳۳-۲۲۳ دار الفکر 
بيروت . 
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للمطالعة والتصنیف. ویستضیء بالقندیل الذي للحارس 
وبقي کذلك مدة» ثم نه عظم شأنه. وظهر فضله. واشتهرت 
تصانیفه. وکثرت تلامیذه. وصار آوحد زمانه وعلامة وقته . 
واجتمع به الأمير سيف الدولة أبو الحسن علي بن 
عبد الله بن حمدان التغلبي وأكرمه إكراماً کثیراء وعظمت 
منزلته عنده» وكان له مؤثراً. 
ونقلت من خط بعض المشايخ أن أبا نصر الفارابي سافر 
إلى مصر سنة ان وثلاثين وثلائائة» ورجع إلى دمشق. وتوفي 
بها في رجب سنة تسع وثلاثين عند سيف الدولة علي بن حمدان 
في خلافة الراضي؛ وصلى عليه سيف الدولة في خسة عشر 
رجلا من خا 
ويذكر أنه لم يكن يتناول من سيف الدولة» من جملة ما 
ينعم به عليه سوى أربعة دراهم فضة في اليوم » يخرجها فییا 
يحتاجه من ضروري عيشه. ول يكن معتنياً بهيئة ولا منزل ولا 
ويذكر أنه كان يتغذى بماء قلوب الحملان مع الخمر 
الريحانٍ فقط. ويذكر أنه كان في أول أمره قاضياًء فلما شعر 
بالمعارف نبذ ذلك وأقبل بكليته على تعلمها. ولم يسكن إلى نحو 
من آمور الدنیا البتة. 
ویذکر أنه كان يخرج إلى الحراس باللیل من منزله ٠‏ 


۳۳ 


يستضيء بمصابيحهم فيا یقرژه. 
وكان في علم صناعة الموسيقى وعملها قد وصل إلى 
ور ی ف 0 آلة غريبة 


ویذکر آن سیب قراءته الحكمة أن رجلا آودع عنده حلة 
من کتب آرسطوطالیس فاتفق آن نظر فیها فوافقت منه بل 
وتحرك إل قراءتهاء وم يزل إلى أن أتقن فهمها وصار فيلسوفاً 


. وني التاريخ أن الفارابي كان يجتمع بأبي بكر ابن 
ارچ ترا عليه صناعة النحو وابن السراج يقرأ عليه 
صناعة المنطق. وكان الفارابي أيضاً يشعر.. 

وسئل أبو نصر من أعلم أنت أو أرسطو؟ فقال: لو 
أدركته لكنت أكبر تلاميذه. 
ويذكر عنه أنه قال: قرأت السماع لارسطو أربعين مرق 
وأرى أني محتاج إلى معاودته. . 
... ومن شعر أبي نصر الفارابي؛ قال: 
لما رأيت الزمان نكسا 
وليس في الصحبة انتفاع 
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کل رئيس به ملال 
وکل رأس به صداع 
به من العزة اقتناع 

أشرب . ما اقتنيت راحا 
ها على راحبي شعاع 

لي من قواقيزها ندامى 
ومن قراقرها ساع 

وأجتني من حديث قوم 
قد أقفرت منهمم البقاع 

وقال أيضاً: 

آخي خل حيز ذي باطل 
وکن للحقائق في حيز 

فا الدار دار خلود لنا 
ولا المرء في الأرض بالمعجز 

وهل نحن إلا خطوط وقعن 
على كرة وقع مستوفز 

ينافس هذا لمذا على 
١‏ أقل من الكلم الموجز 

حيط السووات أولى بنا 
سا في ار 
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شرح کتاب الجسطي لبطلیموس. شرح کتاب البرهان 
لأرسطوطاليس» شرح کتاب الخطابة لارسطوطالیس شرح 
المقالة الثانية والثامنة من كتاب الحدل لأرسطوطاليس» شرح 
كتاب المغالطة لأرسطوطاليس» شرح كتاب القياس 
لأرسطوطاليس وهو الشرح الكبير» شرح كتاب باریینیاس, 
لأرسطوطاليس على جهة التعلیق » شرح کتاب القولات 
لأرسطوطاليس على جهة التعليق» كتاب المختصر الكبير في 
المنطق. كتاب المختصر الصغير في المنطق على طريقة 
التکلمین» كتاب المختصر الأوسط في القياس » كتاب التوطئة 
في المنطق. شرح کتاب إيساغوجي لفرفوریوس. املاء في 
معاي إيساغوجي » كتاب القياس الصغير ووجد كتابه هذا 
مترجاً بخطه : إحصاء القضايا والقياسات الي تستعمل على 
العموم ف جح الصنائع القیاسیت كتاب شروط القياس» 
کتاب الرمان کتاب الحدلء کتاب الواضع المنتزعة من القالة 
الثامنة في الجدل. کتاب المواضع الغلطت. کتاب اکتساب 
المقدمات وهي المسمأة. بالواضع وهي «التحلیل»» کلام ف 
المقدمات المختلطة من وجودي وضروري» كلام. في الخلا 
لأرسطوطاليس على جهة التعليق» شرح كتاب السماء والعالم 
لأرسطوطاليس على جهة التعليق» شر كتاب الآثار العلوية 
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لارسطوطالیس على جهة التعليق» شرح مقالة الاسکندر 

. الأفروديسي في النفس على جهة التعليق» شرح صدر کتاب 
الاخلاق لأرسطوطاليس» کتاب في النواميس» کتاب إحصاء 
العلوم وترتيبهاء کتاب الفلسفتین لفلاطن وأرسطوطالیس 
مخروم الآخر. کتاب الدينة الفاضلة والدينة الجاهلة والدينة 
الفاسقة والدينة البدلة والدينة الضالف ابتدأ بتالیف هذا 
الکتاب ببغداد وله إلى الشام في آخر سنة ثلائین وثلشائت 
ونمه بدمشق في سنة إحدى وثلاثين وثلثاثة. وحرره ثم نظر في 
النسخة بعد التحرير فأثبت فيها الأبواب. ثم سأله بعض 
الناس أن يجعل له فصولا تدل على قسمة معانیه, فعمل 
الفصول بمصر في سئة سبع وئلائین» وهي ستة فصول. 


كتاب مبادىء آراء المدينة الفاضلت كتاب الألفاظ 
والحروف» كتاب الموسيقى الكبير ألفه للوزير أبي جعفر 
محمد بن القاسم الكرخي . كتاب في إحصاء الإيقاع» کلام له 
في النقلة مضافاً إلى الايقاع. كلام في الموسيقى ختص فصول 
فلسفية منتزعة من كتب الفلاسفت كتاب البادیء الانسانيت 
کتاب الرد على الرازي في العلم الامي. کتاب الرد على 
جالینوس فيا تأوله من کلام أرسطوطاليس على غير معناه؛ 
كتاب الرد على ابن الراوندي في الجدل. کتاب الرد على بجی 
النحوي فيها رد به على أرسطوطاليس» كتاب الرد على الرازي 
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في العلم الالمي(۱ کتاب الواحد والوحدة» کلام له في الحيز 
والقدانن کتاب في العقل صغير, کتاب في العقل کبیر کلام 
له في معنی اسم الفلسفةء کتاب الوجودات المتغيرة الوجودة 
بالكلام الطبيعي » کتاب شرائط البرهان» کلام له في شرح 
المستغلق من مصادرة المقالة الأولى والخامسة من [فلیدس 
كلام في اتفاق آراء أبقراط وأفلاطن رسالة في التنبيه على 
آسیاب السعادت كلام في الجزء وما لا یتجزأ كلام في اسم 
القلسفة وسبب ظهورها وأسیاء المبرزين فیها وعلى من قرأ 
منهم » كلام في الجن. كلام في الجوهر» کتاب في الفحص 
المدني» "کتاب السياسات المدنية ويعرف بمبادىء الموجودات» 
كلام في الملة والفقه مدني » كلام جمعه من أقاويل النبي ي 
يشير فيه إلى صناعة المنطق. كتاب في الخطابة كبير - عشرون 
مجلداً. رسالة في قواد الجيوشء كلام في المعايش واحروب» 
كتاب في التأثيرات العلويةء مقالة في الجهة التي يصح عليها 
القول بأحكام النجوم كتاب في الفصول الملتزعة 
للاجتماعات» كتاب في الخيل والنواميس» كلام له في الرؤياء 
كتاب صناعة الكتابة» شرح كتاب البرهان لأرسطوطاليس على 

طريق التعليق أملاه على إبراهيم بن عدي تلميذ له بحلب» 
كلام له في العلم الافي شرح الواضع المستغلقة من كتاب . 


)١(‏ كذا مكرراً. 
۲۸ 


قاطیفوریاس لارسطوطالیس ویعرف ب «تعلیقات اطواشی»؛ 
کلام ف أعضاء الحيوان» کتاب مختصر چمیع الکتب النطقية 
كتاب الدخل إلى المنطقء كتاب التوسط بين أرسطوطاليش 
وجالينوس» كتاب غرض القولات» کلام له في الشعر 
والقواني» شرح كتاب العبارة لأرسطوطاليس -على جهة 
التعلیق» تعاليق على كتاب القياس» كتاب في القوة التناهية 
وغير المتناهية» تعليق له في النجوم كتاب في الأشياء التي 
يحتاج أن تعلم قبل الفلسفة, فصول له مما جمعه من كلام 
القدماءء كتاب في أغراض أرسطوطاليس في كل واحد من 
کتبه» كتاب المقاييس» مختصر كتاب افدی كتاب اللغات» 
كتاب في الاجتماعات المدنية» كلام في أن حركة الفلك دائمة 
کلام فيا يصلح أن يذم المؤدب» کلام ف المعاليق والحون وغير 
۰ ذلك کلام ف لوازم الفلسفت مقالة ف ورجوب صاعة 
الكيمياء والرد على مبطليهاء مقالة في أغراض آرسطوطالیس في 
كل مقالة من الكتاب الموسوم بالحروف ‏ وهو تحقيق غرضه في 
كتاب ما بعد الطبيعة» كتاب في الدعاوى المنسوبة إلى 
أرسطوطاليس في الفلسفة مجردة عن بیاناتها وحججهاء تعاليق 
ف الحكمة» كلام أملاه على سائل سأله عن معنى «ذات» 
ومعنی «جوهر» ومعنی «طبيعة»» كتاب جوامع السياسة 
ختصر. کتاب بايريمنياس لأرسطوطالیس. کتاب الدخل إلى 
افندسة الوهمية - ختصر کتاب عيون السائل على رأي 


۳۹ 


آرسطوطالیس - وهي مائة وعشرون مسألة» جوابات لضائل 
سثل عنها - وهی ثلاث: وغشرون: مسألة» كتاب أصناف 
الأشياء البسيطة التي تنقسم إليها القضایا في جیع الصنائم 
القياسية: جوامع کتاب النوامیس لفلاطن» کلام من إملائه 
وقد سئل عما قال أرسطوطاليس في الحارء. تعلیقات آنالوطیقا 
الأول لارسطوطالیس» كتاب. شرائط اليقين. رسالة في ماهية 
النفس» كتاب السماع الطبيعي . 


و من كتاب «وفیات الأعياة وأنباء. أبئاء الزمان») 
لابن خلکان 
۱ آبو نصر محمد بن طرخان بن أوزلغ » زان التركي ‏ 

الحكيم الشهور. صاحب التصانیف في النطق والوسیقی 
وغيرهما من العلوم . وهو أكر فلاسفة الإسلام» فلم يكن فيهم 
من بلع رتبته في فنونه؛ والرئيس ابو علي بن شيناء المقدم 
ذكره؛ بکتبه غرج» وکا ف تصانيفه. 

وکان رجا ترکیا ولد في بلذه ونشأ مها؛. وسيأق الكلام 
علیها في آخر الترجمة إن شاء الله تعال .. ۱ ۱ 

ثم خرج من بلده» وانتقلت به الأسفار إلى أن وصل إلى 
بغداد .وهو يعرف اللسان التركي وعدة لغات. غير العربي» 
- (۱) وفیات الاعیان: ج 4 ص ۲۳۹ ۰۲:۳ مصر ۰۱۹۸ 


3 


فتعلمه وأتقنه غاية الاتقان. ثم اشتغل بعلوم الحكمة. ولا 
دخل بغداد كان بها آبوبشر متی بن يونس الحكيم الشهور؛ وهو 
شيخ كبيرء وكان يقرأ الناس عليه فن المنطقء وله إذ ذاك 
صيت عظيم وشهرة وافية» ومجتمع في حلقته كل يوم المثون من 
المشتغلين بالنطق. وهو يقرأ كتاب أرسطوطاليس في المنطق 
وی على تلامذته شرحه» فكتب عنه في شرحه سبعين سِفراً. 
ول يكن في ذلك الوقت أحد مثله في فنه. وكان حسن 
العبارة في تآليفه, لطيف الاشارة وكان يستعمل في تصانيفه 
البسط والتذییل حتى قال بعض علاء هذا الفن: ما أرى أبا 
نصر الفارابي أخذ طريق تفهيم المعاني الجزلة بالألفاظ السهلة 
إلا من أبي بش يعني الذکور. وكان أبو نصر يحضر حلقته في 
غبار تلامذته. فأقام أبو نصر كذلك برهةء ثم ارتحل إلى مدينة 
حران وفیها يوحنا بن حيلان الحكيم النصراني» فأخذ عنه طرفاً 
من المنطق أيضاً. ثم إنه قفل راجعاً إلى بخداد» وقرأ بها علوم 
الفلسفت وتناول جمیع كتب أرسطوطاليس» وتمهد في استخراج 
معانیها والوقوف على آغراضه فیها؛ ویقال إنه وجد کتاب 
النفس لارسطاطالیس وعلیه مکتوب بخط أبي نصر الفارابي: 
إني قرأت هذا الکتاب ماثة مرة. ونقل عنه أنه كان یقول: 
قرأت «السماع الطبيعي» لأرسطاطاليس الحكيم أربعين مرة» 
وأرى آني محتاج إلى معاودة قراءته. ويروى عنه أنه سثل من 
أعلم الناس بهذا الشان. أنت ام أرسطاطاليس؟ فقال: لو 
١م‏ * 


أدركته لكنت أكبر تلامذته. 5 
... وظفرت في جموع بأبيات منسوبة إلى الفارابي. 
ولا اعلم صحتهك وهي : ۱ 
أخي خل حيز في باطل . 
وکن للحقائق في حيز 
4 [الخ] 
ورأيت هذه الأبيات في الخريدة منسوبة إلى الشيخ 
٠‏ وقال العاد مؤلف الخريدة إنه اجتمع به يوم الجمعةء 
امن عشر شهر رجب سنة إحدى وستين وخسائة» وتوفي 


۳۲ 


۲ - عصر الفاراي وبینته وتأثرها على فلسفته 


یقول الفارابي: «إن آنفع الأمور التي یسلکها الرء في 
استجلاب علم السياسة وغيره من العلوم. أن يتأمل أحوال 
الناس وأعمالهم ومتصرفاتهم ما شهدها وما غاب عنه مما 
. سمعه وتناهى إلية منهاء وأن يمعن النظر فيها ويميز بين محاستها. 
ومساوئهاء ويبين النافع والضار لهم مناي(" . 

إذن يدعونا الفاربي هنا إلى أن نضع نصب أعيننا 
اللحظة التاريخية وظروف البيئة الاجتماعية والسياسية التي 
عاشها أي فيلسوف كان إذا أردنا أن نفهم فلسفته بشكل عام. 
وناحيتها السياسية بشکل خاص؛ ذلك لأن الا تجاه السياسي 
لدى الفكر أو الفيلسوف هو الذي يحدد بالنهاية منحى تفكيره 
العام فيكف غتلف نظرياته الفلسفية وفقاً لفلسفته 
السیاسیت و ی ميتافيزيقي 
(۱) «رسالة أبي نصر الفاراي في السیاسة»: ص ۱٩‏ -ضمن کتاب «مقالات 

فلسفية قديمة لبعض مشاهير العرب» - الطبعة الكاثوليكية بیروت ۰۱۹۱۱ 

(۲) وهذا ما يبدو شدید الوضوح في الفلسفة الأفلاطونية» فیعد أن تصور . = 


۳۳ 


كانت مدينة بغداد موطن ثقافة الفارابي ومرکز غذائه 
الفكري» وقد احتضنته ما يقرب من عشرین سنة وهو ني سن 
نضجه الفكري7)؛ فلا عجب إذا ما اعتبرنا أن البيئة البغدادية 
في ذلك العصر كان لا التأثير الحاسم في التكوين الفكري 
لفیلسوفنا. فبعد أن كانت بغداد عاصمة لامبراطورية مترامية 
الأطراف: لم تعد في القرن العاشر الميلادي سوى مركز لبقعة لا 
تتعدی سواد العراق. ولولا وجود مقر للخليفة فيهاء واستمرار 
حياة إدارية ونشاط ثقاني. لما کانت. بغداد لتتميز عن أي 
عاصمة من عواصم الدويلات التي انفصلت عن الخلافة . 


= أفلاطون نظاماً للسياسة العادلة يرتكز على تة تقسيم الناس إلى طبقات 
ثلاث محددة مسبقاً من قبل الطبيعة أو الآلهة وبعد أن ادعى أن العدالة 
هي-عبارة عن ممارسة كل فرد أو كل طبقة العمل الذي أهلته له الطبيعة» 
وضع نظرية «ال» اليتافيزيقية لتبرير تصوره السيامي هذا. (راجع في 
ذلك خاصة كتاب «الجمهورية» لأفلاطون). 
ولا نبتعد كثيرأء فالفارابي في کتابه «آراء اهل المدينة الفاضلة» ينحو قريباً 
من منحی آفلاطون حيث نرى القسم الأول من الکتاب وهو هو القسم . 
اليتافيزيتي مله وکانه کتب خصیصاً لتبریر تصوره ف الذي یعرضه 
ف القسم الثاني من الکتاب . 

(۱) يذكر الصفدي في الواني بالوفيات (۱۰۷/۱) أن الفارابي ألف ببغداد معظم 
كتبه. ويقول القفطي في تاريخه الحكياء (ص ۱۸۲ ط مصر): «دخل 
العراق» واستوطن بغداد: وقرأ ہا العلم الحكمي على يوحنا بن حيلان 
المتوق بمدينة السلام ف أيام القتدر واستفاد منه ویرز ف ذلك عل 
أقرانه؛ . 


۳۶ 


ون ولعل هذا الوضع السياسي المنهار لبغداد هو 
الذي دفع صاحبنا إلى هجرتها اعتقاداً منه بأنه «حرم على 
الفاضل من الناس المقام في السياسات الفاسدة ووجبت عليه 
الحجرة إلى المدن الفاضلة»7). ولعل لجوءه إلى سيف الدولة 
بالذات لم يكن إلا لأنه 9-5 فيه «الرئیس الفاضل» الذي 
يستطيع أن يحقق أمنيته في جعل مدينته الفاضلة واقعاً حقيقيا 
قائ . 
هناك ثلاثة عناصر رئيسية كانت قائمة في البيئة البغدادية 
ت على فكر الفارابي ووجهت فلسفته» السياسية منبا 
والميتافيزيقية» في الوجهة الق أشد ما نراها واضحة في كتابه 
«آراء أهل المدينة الفاضلة». هذه العناصر تتمثل في الخلافات 
الفقهية والكلامية التى كانت سائدة آنذاك في مدينة بغداد» وفي 
الفوضى السياسية والثورات والتمردات التلاحفة. وفي تزايد 
سلطة الحند وتأثيرهم الباشر في أمور الخلافة ومسؤوليتهم عن 
تفكك الدولة. وستتكلم فيا يلي بإيجاز عن هذه العناصر 
وتأثيرها على الفارابي وفلسفته. 
كانت بغداد في القرن الرابع ال هجري مسرحاً أصراع 
(۱) الفارابي: فصول منتزعة. ص ۳- دار المشرق بيروت ۱۹۷۱. 
(۲)یذکر ابن أبي أصيبعة «آن الفاراي لم يكن يتناول من سيف الدولة من جملة 
ما ينعم به عليه سوى أربعة دراهم فضة في اليوم يخرجها فيا يحتاجه من 
ضروب عیشه». (عيون الأنباء: ص ۲۲۳ دار الفكر بيروت). 


۳6۵ 


حاد يدور بين الشيعة وانابلت وکانت الحوادث الناتجة عن : 
هذا الصراع هي التي تطبع الحياة في بغداد أيام إقامة الفارابي ؛ 
بها. فكانت بغداد في ذلك الوقت موطنا للشيعة في مركزين 
هامين هما باب الطاك على الضفة اليسرى» والكرخ على 
اليمنى . كما كانت مركزاً مهما للمذهب الحنبلي الذي لم تكد 
تحل سنة ۰۳۳۶ وهی سنة استيلاء البويبيين على بغداد» حى 
أصبح عقيدة فرقة قوية ازدادت فعاليتها وكثر عدد المشسايعين 
شا : 
ولکن ما دور الفارايي وما هو موقعه ضمن هذا الصراع 
الدائر؟ يصرّ بعض مژرخي الفلسفة على إقحام الفارابي ضمن 
هذا الصراع بربطه بالمذهب الشيعي وبالحركة الإساعيلية 
بالذات» ويبرر بعضهم موقفه هذا بالاستدلال ببعض آراء 
المعلم الثاني الفلسفية والسياسية المبثوثة في كتبه؛ ويرى البعض 
الآخر أن تشيع الفارابي يتجلٌ في نزعته التوفيقية ولحوئه إلى 
التأويل» إشارة إلى تأويل أفلاطون وقراءته قراءة أرسطية 
بحيث «أننا نشعر من كلام الفارابي أنه ينظر: إلى سقراط 
وأفلاطون وأرسطو نظرة إلى سلسلة من الأئمة العصومین»(۱). 
(۱) انظر «الفلسفة السياسية عند الفارابي» ص ١77‏ ۲۷ لمؤلفه عبد السلام 
بنعبد العالي: حيث يشير إلى رأي الأستاذ لاووشت في کتابه 5عمآ» 


Schismes dans ۲ slam»‏ فيقول: «يذهب. الأستاذ لاووست إلى أن 
اخصال التي يشترط الفاراني وجودها في رئيس الدينة الفاضلة هي تلك - 


۳۹ 


ولا جال هنا للتوسع في تفنيد هذين الرآیین؛ ولکن نستطیع أن 
نتبین من محمل فلسفة الفارابي أنه كان من أكبر الدافعين عن 
الفلسفة في وجه الكلام والمتكلمين. بحیث كان يرى أن وظيفة 
الفلسفة هي الجمع والتوحید. في حين أن وظيفة الكلام 
التفرقة د فيقول في كتاب الحروف: د صناعة 
الكلام دلا تشعر بغير الأشياء المقنعة» ولا تصح شيا منها إلا 
بطرق وأقاويل إقناعية»('“ و «الکلام نسبته إلى الفلسفة على أنها 
بوجه ما خادمة فا ایض بتوسط اللت إذ كانت إنما تنصر 
وتلتمس تصحیح ما قد صحح ولاف الفلسفة بالبراهين بما هو 
مشهور في بادیء الرأي عند الجميع». إذن نستطیع أن نری 
أن من هذا رأيه في علم الکلام - والنقاش الذمبي الذي كان 


= التي يشترط التشيع توفرها في آئمته. وخصوصاً في الامام علي إمام الائمة 
وأحد صحابة الرسول وخليفته الشرعي ؛ ثم إن رئيس المديئة يمكنه 9 
يستئير بانحاده بالعقل الفعال» وهكذا فليس هناك اختلاف في الطبيعة بين 
النبي والإمام اللذین ینپلان من نفس النبع ويستمدان منه القوة التي من 
شانبا أن تساعدهما في مهمتهیا؛ فالعناية الإطية هي دوماً في عونا معأء 
مثلما هو الحال لدى الشيعة». ثم يشير يشير القلف إلى أن الراي الآخر اعلاه 
هو رأي الفاخوري والجر في كتابيهما تاريخ الفلسفة العربية. بعد ذلك 
يفند الاستاذ بنعبد العالي هذين الرأيين ويرى أن الفارابي لم يكن يعبر عن 
راي أي فرقة من الفرق المذهبية والكلامية في الإسلام. وهذا ما نذهب 
نحن إليه ونوافقه عليه. 

(۱) الفاراي: كتاب الحروف. ص ۱۳۲ - دار المشرق بيروت ۰۱۹۷۰ 

(۲) المصدر السابق ص ۰۱۳۳ 


۳۷ 


سائداً ف بغداد آنذاك كان نقاشاً فقهياً کلام - لا يستطيع الا 
أن يقف بعيداً عن خوز خضم الصراعات المذهبية الكلامية» بحيث 
كان يرى في هذه 7 اعات المسؤولية عن الفوضى الاجتماعية 
في عاصمة الخلافة العباسية. وموقف الفارابي الرافض هذه 
الصراغات هو الذي طبع. فلسفته السياسية بطابعها الثالي 
(اليوتوبي) العروف. , 

أما العنصر الثاني الذي كان له التأثر الفعال على فكر 
الفارابي وفلسفته» فهي تلك الفوضى الاجت‌اعية والسياسية 
والئورات والتمردات التلاحقة التي سادت بغداد ابتداء من 
حلول القرن الرابع . فبالاضافة إلى الصراع المذهبي الذي كان 
سائداء والذي أشرنا إليه سابقأء نشأ صراع آخر أشد عنفاً 
وهو الصراع الاجتماعي بين ملاك الأراضي والتجار ورجال 
الإدارة من جهة» وبين الطبقات الكادحة من حرفيين 
ومزارعين من جهة أخرى. ففي سنة 01 ه مثلا «شغب 
أهل السجن وصعدوا السوره) و«وثب بنو هاشم على 
علي بن عيسى لتأخر أرزاقهم فمدوا أيديهم إليه» فأمر القتدر 
بالقبض علیهم:). وفي سنة ۳۰۸ «اضطربت العامة. . 





(۱) ابن الجبوزي: المنتظم في تاريخ الملوك والأمم -ج ٤‏ ص ١55‏ حيدر أباد 
الدكن ۰۱۳۰۷ 


(۲) المرجع السابق: ج 4 ص 147. 


۳۸ 


ومنعوا يوم ا جمعة الإمام من الصلاةء وهدموا المنابرء وأخربوا 
محالس الشرط› وأحرقوا الجسور( . وي سنة ۳۹ «وقع في 
شهر ربیع الأول حریق بباب الشام وفي سويقة نصرء وفي 
الخدائين بالکرخ» وین القنطرة الجديدة وطاق الحراني. ومات 

خلق كثير»9) 
إن تزايد حركات الاضطراب هذه واستمرارها كان 
يفصح عن ظهور قوة جديدة على الساحة لم تكن تملك من 
سلاح .في يدها سوى التمردات العفوية التناثرة . والذي زاد من 
فعالية وغو هذه القوى الحديدة انعدام سلطة مركزية تشكل قوة 
مقابلة غا. فمن العروف أنه منذ أيام الخليفة المعتصم » > الذي 
لجأ إلى الأتراك لیکون حرسه الخاص» بدأ تسلل العناصر 
الأاجنبیة() إلى قلب السلطة العباسية لتزداد مع مزور الزمن قوة 
وعدداً؛ فلم يكد يحل القرن الرابع حتی كان الأتراك يتصرفون 
ي القائمين بأمر الدولة بالتولية والعزل. أو بالقتل والإرهاب 
قد شهد عصر الراضي (۳۲۹-۳۳۲) الانحطاط النبائي 


(۱) امرجم السابق : : ج 4 ص ٠١١‏ . 
(۲) الرجع السابق : ج 4 ص ۰۱۵1 
(۳) أعني بالعناصر ۳ هنا الأتراك بالذات؛ لانه من العروف أن آهم 
. عنصر من الجند في الدولة العباسية قبل العتصم كان من الفرس 
الخراسانيين» ولكنهم لم يكونو يتمتعون بالتفوذ الذي توصل إليه الاتراك فيا 
بعد . 


۳۹ 


للخلافة في بخداد» فتحول نظام الحكم إلى مجموعة من 
الامارات واصبحت الخلافة لفظاً لا مدلول له(). 


نستطیع أن نری إذن أن الفارابي عاصر آشد فترات 
تاريخ الخلافة الاسلامية دقة» ونستطیم بالتالي أن نفهم ترکیزه 
على ضرورة قیام مجتمع فاضل يجمع في کنفه شتات الأمة 
الإسلامية المفككة . 

كان للأزمات المتكررة المتلاحقة التى .واجهتها الدولة 
العباسية الدور الرئيسي الذي أرغم الحكام على الاستعانة 
بالعناصر العسكري ية الأجنبية لمواجهة الأوضاع الحديدة. وقد 
آشرنا آنفاً إلى استعانة العتصم بالعنصر التركي في حرسه. 
والذي شجع العتصم :على الاستعانة بالأتراك بدرجة کی 
کون الدولة كانت مهددة في أيامه بثورة بابك الخرمي» وبخطر 
البيزنطيين على الحدود. وبتذمر أهل الشام ومصر . وقد كان 
الأتراك حين تواردهم على البلاد الإسلامية شعباً بدویاً يتميز 
بالشجاعة العسكرية والکفاءة القتالية؛ ولم يكن یتمتع دای 
الادارية أو السياسية الكافية لتسلم مقادیر السلطة بیده. ولکن 
مع مرور الزمن ازداد نفوذ الأتراك وغیرهم من الموالي» إلى أن 
آضبحت الدولة العباسية أيام الفارابي تستند إلى سلطة عسكرية 
آرستقراطية فاسدة تجمع بیدها کل مقالید الأمور. وقد شعر 


(۱) عبد السلام عبد العالي: الفلسفة السياسية عند الفارابي» ص ۰۳۷ 
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. الفاربي أن سلطة العسکر هذه كانت احد الاسباب الرئيسية 
التى أدت إلى انهیار الخلافة وخراب البلد» وربا لهذا السبب ۸ 
يجعل للجند أي مکانة هامة بين مراتب مدینته الفاضلت كا إنه 
1 یعتر مدينة الغلبة من الدن الفاضلة . إذا لن نستغرب إذا ما 
رأينا الفارابي يرفض نظرية حق الأقوى رفضاً باتل فقد رأى بام 
عينه ما سببه التغالب والقوة في مجتمعه. 

«لقد شعر الفارابي أمام ضعف السلطة المركزية وتخليها 
عن السلطة الدينيةء وأمام هيمنة أرستقراطية عسكرية» شعر 
بصعوبة إصلاح الخلافة وإيجاد رئاسة صالحة؛ لكنه كان يعتبر 
أن العلاج الحقيقي خراب البلد كان يتمثل بالدرجة الأولى في 
إعادة توحيد السلطة وإبعاد الطغيانء وذلك بتوحيد الرأي ٠‏ 
وجمع الشتات الفكري وإيجاد عقيدة أقوى بإمكانها أن تقوم على 
البراهين اليقينية لا مجرد الاقناعات والظنون؛ فالجدالات 
الكلامية والفقهية لم تزد الناس إلا فرقت ول تستطم أن توحد 
شملهم فتقیم مدينة فاضلةء لذا وجب اللجوء إلى العرفة 
البرهانية والاستعانة بالحكمة الفلسفیةی("). 


.0۲ عبد السلام بنعبد العالي: المرجع السابق, ص‎ )١( 


۱ 


النصل الشاني 


-١‏ تمهيد. 

۲ - آهم مؤلفاته المطبوعة . ۱ 

۳ جدول بولفات الفاراي في الصادر 
الأساسية . 


٤۳ 


١‏ تمهيد 

يعتبر الفارابي من أغزر فلاسفة الاسلام إنتاجاء وأكثرهم . 
تنوعاً في مؤلفاته التي أتى فيها على الفلسفة والریاضیات 
والتنجيم والكيمياء والعرافة والموسيقى وغيرها من العلوم 
والفنون؛ إضافة إلى شروخه المتعددة على مصنفات المعلم 
لاول ارسطر وغره من فلاسفة الیونان» فشرح كب 
«القولات» و «العبارةه و «القیاس» و «البرهان» و «احدل» 
و «المغالطة» وراخطابة» و «الشعره» أي إنه شرح جميع الکتب 
التي يتألف منها النطق بأوسع معانیه. وقدم هذه الجموعة 
النطقية بشرح لکتاب «الايساغوجي» لفرفوریوس. أما في 
الأخلاق فقد شرح كتاب أرسطو في «الأخلاق ال 
نيقوماخوس». وشرح ف علم النفس «کتاب النفس» 
للاسکندر الأفروديسي . وشرح في باب العلم «طبيعيات 
آرسطوه وکتابیه في «الآثار العلوية» و «الساء والعام» وکتاب 
«المجسطي» لبطلميوس. 

وقد اشتهر أبو نصر بصفة خاصة بشروحه على مؤلفات 
أرسطو التي أكسبته لقب «العلم الثاني» ما جعل المستشرق 
۵ يقول: «إن تسمية الفارابي بالعلم الثاني - 
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أرسطو المعلم الأول - قد جعل الفيلسوفين على نه واحدة من 
الساواةه(۱). 
وقد بلغت مؤا ؤلفات الفارايي من الكثرة ما جعل الستشرق 
الألماني شتاينشنايدر «261065طه5مأ8:6» خصص ها مجلداً 
ا ولكن لم يصل إلينا نن هذه المؤلفات سوى عدد قليل 
حه ه بروکلان بأربعين رسالة. منها ائنتان وئلائو ن رسالة 
وصلت إلينا في أصلها العربي» وست رسائل وصلت إلينا 
مره حه إلى العيرية. ورسالتان وصلتا إلينا مت رحمتين إلى 
یی یا تمكن الباحثان الدکتور حسين علي محفوظ 
والدكتور جعفر آل ياسين من الاطلاع على ۱۱۵ غطوطاً 
لؤلفات الفارابي» أثبتاها ف قائمة کاملت وأشارا إلى أماكن 
وجودهاء وبينا المطبوع منها وأماكن وتواريخ طبعه۳): 
ونشير هنا إلى أن تالم a‏ الفارابي امتوفرة حايا 
كإخبار میاه وعيون الأنباء ومن تبعهها في القل عنهها فزاد 
بعضص الشیء ككتاب هدية العارفين وكتاب عقود الجوهر. 
وهذا يدل على موقف الشك الذي وقفه معظم الحدئین من 


(۱) انظر قدري طوقان: الخالدون العرب» ص ۷۸ (طبعة القدس). 


(7) انظر بروکلمان : تاريخ الادب العربي» ج اص ۰۲۱۳-۲۱۳ 
5 انظر مؤلفات الغارابي ص۳۱۹ ۳2۸۹۰ 3 الاعلام العراقية ۹۳۰۵ 
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نسبة الکثر من مژلفات الفارايي إليه» ما جعل الأب یوحنا 
قمير يحصر ما يطمثن إلى صحة نسبته من کتب الفارابي 
الطبوعة باحد عشر مؤلفا فقط(؟. 

آما الاحصاءات التی آوردتبا کتب الاصول عن مؤلفات 
الفاربي فقد اختلفت فيا بینبا اختلافات واسعةء سواء من 
حیث عدد الولفات أو من حيث العناوین والوضوعات؛ فعلى 
سبیل الثال لم يذكر ابن صاعد الأندلسي في قائمته لژلغات 
الفارابي سوی أربعة کتب(۲۳ بينها وصل ابن أي أصيبعة في 
تعداده إلى ۱۱۳ کتاباً ورسالة".. وتتمیاً للفائدة سنلحق في 
نباية هذا الفصل جدولاً يحتوي على مولفات الفارايي في 
الصادر الاساسية القديمة . ۱ 


1 أهم ملفاته الطبوعة 
نذكر فيا يلي المطبوع من أهم ما وصل إلينا من مولفات ‏ 
المعلم الثاني الختلفة الفنون والقاصد *). 


)١(‏ يوحنا قمير: الفارابي ص ۰۱۱-٩‏ ضمن سلسلة فلاسفة العرب الصادرة 
عن دار الشرق بروت. 1 

(۲) انظر ص ۸ و4 من هذا البحث. 

(۳) انظر قائمة ابن أي أصيبعة ص ۲۱-۱۸ من هذا البحث. 

)٤(‏ لا يوجد بين آیدینا فهرس جامع شامل لكل الآثار الطبوعة للفارايء لذا 
اكتفيت في القائمة التالية بإيراد أشهر الكتب الطبوعة للفارابي» معتمداً في - 
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أ المنطق 

5 شرح العيارة لارسطوطالیس : شرح قیم» بين فيه 
الفارابي أن غرض أرسطوطاليس في هذا الكتاب هو البسيط 
من جهة تأليفه لا من جهة مادته في الادية البسيطة المتقابلة من 
جهة تأليفهاء وكيف یأتلف» وبماذا 5 ۰ الخ. (طبع في 
بيروت سنة ° 

- رسالة صدر بها كتاب التوطئة في المنطق : .طبع دانلوب 
امن العربي ذه الرسالة مرفقاً بترجمة إنكليزية عام ۱۹۵۷ . كا 
طبعت الدكتورة مباهاة تورك ركويل المتن العربي وأرفقته بتر حمة 
تركية . ۱ 

- كتاب القیباس الصغير أو أنالوطيقا الأول 
لأرسطوطاليس : أعدت الدكتورة توزكركويل المتن العربي مع 
ترجمة تركية وطبعته في أنقر: a‏ عام 140۸ . وللكتاب ترجمة عبرية 
أشار إليها بروکلیان عن شتاینشنایدر. وترجمة نیکولاس روشر 
إلى الإنكليزية . 

- شرح كتاب إيساغوجي 5 طبع دانلوب 


= ذلك بشكل رئيسي على ثلاثة مراجع هي : قائمة بروکلیان في تاريخ الأدب 
العربي» وقائمة الدكتور حسين علي محفوظ والدكتور جعفر آل یاسین في 
«مؤلفات الفارایی». وقائمة الأستاذ جعفر جاوشي التي آوردها في جلة 
الثقافة الإسلاميةء العدد. العاشر ۱6۰۷ .ه. 
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التن العربي والترجة الانكليزية. لهذا الکتاب عام ۰۱۹۵۲ 
وهناك بعض الشکوك التي تحوم حول نسبته إلى الفارابي» 
فالتحقیق الذي أعده شترن - محقق العلوم الاسلامية - يشير 
إلى آن- هذا الکتاب هو في الوافع من آثار أبي الفرج بن 

الطیب: 
شرح کتاب القولات (قاطیغوریاس) لارسطو: ذکر 
بروکلیان أن هذه الزسالة ترجمة عبرية. .وقد طبع دانلوب المثن 
العربي. والترجمة الانكليزية لهذا الشرح عام ۱۹۵۸ - ۰۱۹۵۹ 
كما طبعت نهاد ككليك التن العربي مع فقدمة باللغة التركية من 
۱ صفحة في اسطنبول عام ۰۱۹۲۰ 
- کتاب الألفاظ الستعملة في المنطق: طبعه الدکتور 
محسن مهدي في بیروت عام ۰۱۹۲۸ وأرفقه بمقدمة وحواش . 
- فصول تاج إليها في صناعة المنطق: له ترجة إلى . 
العبرية أشار.إليها بروكلان عن شتاينشنايدر. وطبع دانلوب 
المتن العربي لهذه الرسالة وأرفقه بترجمة إنكليزية عام 1۹0۵ 
والدکتورة مياهاة توركركويل طبعت نفس الرسالة وأرفقتها 
بترجمة 4 تركية ف عام 1۸ . 
كتاب شرائط اليقين: ذكر له بروكلران 5 ترجمة عيرية 
يلين الدكتورة تورکرکویل التن العربي للکتاب وأردفته 
بترخمة تركية عام ۳ : 


۹ 


ب - فن الشعر والخطابة ‏ 
۱ - رسالة في قوانین صناعة الشعر: هذه الرسالة بمثاية ` 
تلخيص لكتاب فن الشعر لأرسطوء مأخوذ عن شرج 
امسطیوس وبعض الشارحين الأخر. 
طبع أربري المتن العربي هذه ey‏ بترجمة 
إنكليزية عام ۱۹۳۸ . كا طبعت الرسالة في القاهرة سنة ٠‏ 
07 وف بيروت ١909‏ و۱۹۷۳ . 00 
- کتات الشعر : طبع الدكتور محسن مهدي المتن العري . 
النتح لهذا الكتاب على أساس نسخة الکتبة الحميدية فع 
مقدمة وحواش ۰ وذلك في محلة «شعره ‏ المجلد الثالث - 
بيروت ۱۹۵۹ ص 40- 40. وأعيد نشره في مجلة «آفاق» في ' 
شهر آیار من نفس السنة - بیروت» ص ۱۳۹-۱۲۸ 
كتاب الخطابة: المتن العربي هذا الكتاب مع ترجمته 
الفرنسية طبع ببروت عام ۷۰ 


اج - نظرية المعرفة 

- كتاب إحصاء العلوم: كتاب قیم نال منذ البداية . 
إعجاب القدمای فقال فيه ابن صاعد في کتابه. «طبقات 
الامم) : «ثم له بعد هذا كتاب شريف في احصاء العلوم . 
والتجریف باغراضهاء لم يسبق إليه» ولا ذهب أحد مذهبه فیه,: . 
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ولا يستخني طلاب العلوم كلها عن الاهتداء به وتقدیم. النظر 
١فيه».‏ وني القرن الأخير كان هذا الکتاب موضع اهتمام 
السفشرقین» حيث أنه يبين سعة علنم فیلسوفنا من جهة ومن 
جهة آخری هو بيان مفهوم للمراد من لفظ العلم في هذا 
٠‏ وقد قسم الفازابي في هذا الکتاب العلوم إلى ستة 
آقسام : علوم اللغة» علوم النطق با فیها الخطابة والجدل 
والریاضیات. العلوم الطبيغية» العلوم الدنیف علم الکلام 
وما وراء الطبيعة . فادخل ضمن النطق الأجزاء الثانية التالية : 
:القدمات» والتفسن والقیاس. والرهان واحدل. 
والغالطة. والنقد. والشعر. ووضع ضمن الطبیعیات الأجزاء ' 
السبعة التالية: الأرض» والأفلاك والکون الفسیح والنشوء 
والانحلال» واللفس. والحس والحسوس. والنفات» 
والحيؤان. وأدمج ضمن ما وراء الطبيغة: الافیات 
واخلقیات. والسياسة الاجتماعية . ۱ 

. ويذكر المستشرق الفرنسی كارا “دي فو 26 وسهع» 
««دة/ في كتابه عن ابن سينا وفلسفته صحة نسبة هنذا 
التقسيم للفارابي» ول يذكره ابن سينا في كتاب من کتبه مع أنه 
ذکر في تاريخ حياته أنه مدين للفارابي بتفهم فلسفة أرسطو. 


. (۱) طبقات الأمم: ص ۵۳ طبعة بيروت» وص ۷۰ طبعة النجف. 
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۸۰ طبع هذا الکتات للمرة الاول ف اسطنبول عام‎ ١ 
" ثم توالت طبعاته. فنشره الشيخ محمد رضا الشبيبي في يحلة‎ 
و۱۳ ۱۳6۰ و -۷) في‎ ۲۰ ١1/5 العرفان (ج‎ 
صیدا عام ۳۱۹۱ وطبع في القاهرة ۱ و ۰.14۱ وی‎ 
۱۹۳۶ مدرید ۰۱۹۱۲ ۰۱۹۳۲ ۰۱۹۵۰۳ وی غلاسکو‎ 
. و ۰۱۹۲۰ وقد ترجم الکتاب إلى اللغات : الغيرية» والتركية»‎ 
والفارسيةء .والأسبانية » والالني.. والانكليزيق, ,والروسية,‎ 
. والفرنسية واللاتينية‎ 


- کتاب الحروف :. ۱ 

آلف الفارابي هذا الکتاب لحل مشکلات أرسطو الامیت 
وین في بدء رسالته هذه ألفاظ الصطلحات, ثم أرسل کلامه 
حول المقولات» ثم شرح معاني العبارات. الستعملة في هذا 
العلم . وقد تصدی الفارابي في هذا الكتاب للفرق بين المطالب 
البرهانية والجدلية والغالط إلى أن جر ذلك إلى أصل الکلام 
في موجودات اللغات وارتباطها وتطابقها أو اختلافها في بناء 
الأعضاء الصوتية؛ ثم وصل إلى أعضاء الجتمع» فتحدث عن 
النواميس الدينية والسياسية والفلسفية البرهانية. 

هذا الكتاب مهم جداً لطلاب البحث من الناحية 
العلمية والتحقيق قي اللغات القديمة ولغات القرون الوسطى ؛ 
مثلاً: عندما يبحث في. الوجود والوجدان والوجود وتعريف 
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ذلك وتقسيمه. يستعمل لغات سغدي. الئلاث وبذکر 
. معاد ما في اللغات العربية والفارسية وغيرهما. ۱ 

طبع هذا الکتاب في بیروت عام ۱۹۲۹ بقدمة وحواش, 
للدكتور محسن مهدي . ونقد حسين عطائي هذه الطبعة ضمن 
مقالة باللغة التركية نشرت في نشرة كلية الإلهيات لجامعة أنقرة 
عام 4 . 

مقالة لة راو رسالة) في مان ل : يسعى لغاراي في 
أرسطو والمتكلمين والجمهور» فيستعرض فيها ستة أنواع من 
العقول: 
e‏ وهو الذي يقول به الجمهور 
بالعنی الشائع 
ا E‏ ۳۷ يريده المتكلمون» ویعنون به الشهور 
في بادىء الرأي عند الجميع أو الأكثر. 

۳ - العقل الذي يذكره أرسطو في البرهان؛ ويعني به قوة 
النفس التي بها يحصل للانسان اليقين بالمقدمات الكلية 
الصادقة الضروريةء لا عن الفكر أو القياس بل ور 
والطبع . 

35 العقل الذي يذكره ا ۳ الذي 


۳ 


٠‏ 0 - العقل الذي يذكره أرسطو في کتاب ما بعد الطبيعة؛ 
وهو العقل الفعال کموجود مفارق.قبل الاتصال بالنفس. 
< ۲ - العقل الذي یذکره أرسظو في کتاب اللفس. وهذا 
الأخبر هو الذي يهم الفارابي» وقد ميز فيه أربع مراتب:. عقل . 
هيولاني أو بالقوق 'عقل بالفعل أو بالملكة. e‏ الستفاد 
. العقل الفعال. ۱ 
فشر 5 هذه الرسالة لأول مرة سنة ۱۸0۸ . 
ونشر ديتريشي المتن العربي هذا الكتاب في ليدن سنة. ۱۸۹۰. 
وطبعت في القاهرة ضمن رسائل أخرى سنة ۱۹۰۷ ٠‏ وطبع 
كذلك. في هامش كتاب. حكمة الإشراق بطهران عام 
١16‏ ه. وقد اهتم بويج بنقد هذه الرسالة. وطبع نقدها في . 
بيروت عام ۸ . وطبع یوحثا قمير مقتطفات منها في بيروت 
عام .۱۹۵ . ويشير بروکلیمان إلى أن للرسالة ترجمة عبرية» كا 
. نشر جیلسون الترجمة اللاتينية للرسالة عام ۱۹۳۸ .. 
د ما بعد الطبيعة: والفلسفة العامة 

۱ - مقالة في أغراض ما بعد. الطبيعة : هذا الكتاب هو 
نفس كتاب دفي أغراض أرسطوطاليس في کل واحد من کتبه» ` 
وهو نفسه الوسوم ب «مقالة في. أغراض أرسطوطاليس في كل 


مقالة من كتابه الموسوم بالحروف وهو تحقيق غرضه في کتاب ما 
بعك الطبیعةه - وهو غير کتاب الحروف الذي نشره وحققه 
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الدکتور محسين مهدي . 

بيدا الفارابي كتابه هذا بقوله: «قصدنا في هذه المقالة هو . 
أن ندل على الغرض الذي يشتمل عليه کتاب ازسطوطالیس ' 
العروف با بعد الطبيعة: وعلى الأقسام الأول التي له فكثير 

من الناس سبق إلى وهمهم أن فخوى هذا الكتاب 0 
. القول في الباري والنفس والعقل:وسائر ما يناسبه» وأن علم ما . 
بعد الطبيعة وعلم التوحيد واحد بعينه بالعدد؛ فلذلك تجد أكثر : 
الناظرین فيه يتحير ویضل». يقسم أبو نصر العلوم إلى مجملة 

وجزئية» وغرضه من العالم, الجزئي هو الذي موضوعه عن 

بعض الوجودات أو الوهومات. والعلم المجمل في الثيء . 
الشامل لجميع الوضوعات مثل. الوجود والوحدة وأنواعها 

ولؤاحقهاء والأشياء التي ليست بعارض على الموجوذات 

الخاصة. وتبحث مبدأ جميع الموجودات. ثم بعد هذا يشرح 

. را غرض أرسطلوفي كل واحدة من الات الاثنتي عشرة‎ ١ 

طبعت للمرة الأول في لیدن سنة ۱۸۹۰ بواسطة 

ديتريشي . وطبعت في القاهرة سنة ۱۹۰۷ باشراف عبد الرهن . 
مكوي. وطبعت مرتين في حيدر آباد ضمن رسائل الفارابي 

الأخری سنة ۰ و ۰۱۹۳۱ ك) طبعت في بومباي ضمن 

رسائل الفاراي الأخر ی سنة ۰۱۹۳۷ ۱ 

-. رسالة في إثبات الفارقات : في هذا الکتاب يقسم 
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الفارابي الفارقات إلى أربع مراتب: الرتبة الأولى الوجود الذي 
لا سبب.له وهو واحذ . المرتبة الثانية العقول الفعالة ؤهي كثيرة 
بالنوع ٠‏ المرتبة الثالثة النفوس السيازية وهي كثيرة بالنوع . 
المرتبة الرابعة النفوس الإنسانية وهي كثيرة بالاشخاص 

٠‏ طبع هذا الكتاب مرتين في.جيدر آباد ضمن رسائل 
الفارانيء الأولى عام ۰۱۹۲۲ والثانية عام .۱۹۳١‏ وطبع 
كذلك في بومباي ضمن رسائله عام ۱۹۳۷. وقد ترجم هذا 
الكتاب إلى التركية وطبع في إسطنبول عام ۰۱۹6۱ 

- کتاب التعلیقات (تعليقات الحكمة): يحتوي هذا 

الکتاب على تسعین تعلیقة. وتلاحظ منثورة في تعلیقات ابن 
سينا متفرقة ومفصلة أحياناً. 


الأخری. الرة الأولى عام ۱۹۲۷ والثانية عام ۰۱۹۳۱ وطبع 
في بومباي عام ۱۹۳۷, وله ترجمة تركية . 
٠‏ -عيون المسائل: كتاب مختصر يحتوي على مقدمة وعدد 
من المباحث الطبيعية وأكثر مباحث العلم الإلهي . 
لمذا الكتاب طبعات عديدة. نشره للمزة الأولى 
«شمولدرز» في بون عام 18175 . ونشره ديتتريشي في «الثمرة 
الرضیة»() عام ۱۸۹۰. وأعيد طبعه في ليدن عامي ۱۸۹۰ 
(۱) نشر ديتريشي في لیدن عام ۱۸۹۰ بضع رسائل للفارابي تحت عنوان «الثمرة 
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و ۰۱۹۲۵ وطبع في القاهرة مرتین عام ۱۹۰۷ وعام ۰۱۹۱۰ 
وطبع في طهران عام ۵ هل و دهي ۲ ها و 
بورسلانا ۰۱۹۳۵ وطبع یوحنا قمير المتن النقح ضمن كتابه 
حول الفارابي. حلمي ضیاء آولکن وقوام الدين بورسلان 
ترجا هذا الکتاب إلى التركية عام ۱۹6۱ وطبعاه. وأشار 
بروكلمان عن شتاینشنایدر إلى أنه ترجم إلى العبرية. 
- رسالة فيا ينبغي أن يقدم قبل تعلم الفلسفة: ذكرها 
القفطي وابن أبي أصيبعة تحت عنوان «کتاب في الأشياء التي 
يحتاج أن تعلم قبل الفلسفة». وقد بين الفارابي في كتابه هذا أنه 
على طالب الفلسفة أن يعلم أسماء الفرق الفلسفية» وغرض: ‏ 
أرسطوفي كل واحد من کتبه» ورياضة النفس على الأخلاق 
الحسنةء ورياضة العقل على البراهين الهندسية والنطقیت 
والإقبال على العلم بكل مته لكي يعرف الخالق ویتشبه به قدر 
' الظاقة البشرية. 
نشر «شمولدرز» في بون المتن العربي لهذا الكتاب وأرفقه 





= الرضية في بعض الرسائل الفارابية» وتحتوي هذه الجموعة على الرسائل 
التالية : كتاب الجمع ہیں ن رأيي الکیمین أفلاطون الإفي وأرسطوطاليس. 
کتاب ف أغراض الحكيم ف کل مقالة من الکتاب الوسوم بالحروف. 
مقالة قي معاني العقل. رسالة فيا ينبغي أن يقدم قبل تعلم الفلسفة. 
عيون المسائل. فصوص الحكم. رسالة في جواب مسائل سثل عنها. 
نكت اي نصر الفارايي فيا يصح ولا يصح من أحكام النجوم . 
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بترحمة لاتيلية عام . . ونشره ديتريشي في لیدن .عام ۱۸۹۰ 
ضمن «الثمرة المرضية. . .». وأعيد طبعه. 11 لیدن عامي 
۵۰ و ۱٩۲۵‏ . وطبع ف 0 عام ۱۸۹ : وف القاهرة 
ثلاث :مرات: ۱۹۰۵ و۱۹۰۷ و ۰۱۹۱۰ - ترجم قوام الدين 
بورسلان قساً من هذا الكتاب إلى التركية وطبعه في اسطنبول 
عام ۰ . وأشار بروكلان عن شتاينشنايدر إلى ترجمة عزية 
له ۰ 0 ۱ 

- رسالة الدعاوی القلبية (الدعاوى التنبيهية): طبعت 
.هذه الرسالة مرتین في حيدر آباد ضمن آثار الفارابي الأخرى 
عامي . ۳۰ و۱۹۳۱. وطبعت في بومباي سنة ۱۹۳۷ . 
ترجمها بورسلان وأولكن إلى الترکية. 


- فلسفة أرسطوظاليس: طبع الدكتور محسن مهدي 
المتن العربي هذه الرسالة في بيروت عام ۰۱۹۲۱ كا ترجمها إلى 
الإنكليزية وطبعها في نيويورك عام ۱۹۲۲ . 

- كتاب فلسفة أفلاطون وأجزائها ومراتب أجزائها من 
أو ها إلى آخرها (الجزء الثاني من كتاب تحصيل السعادة) : طبع 
شتاينشنايدر الترجة العبرية للقرون الوسطى ‏ وهي 
قسم من هذه الرسالة - وأرفقها بترهته. هو إل الألمانية غام 
۱۸۳۹۹ . وطبع روزنتال ووالترز المتن العربي مرفقاً بترجمة لاتيئية. 
وحواش مفيدة عام ۱۹۰۳ . وطبعه الدکتور محسن مهدي طبعة 
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جديدة مع ترجة انكليزية.. کیا طبعه الدکتور عبد الرهن 
بدوي ضمن كتابه أفلاطون في الإسلام . 


- الجمع بين رأيي الحكيمين أفلاطون وأسطوطالیس : 
: یوضح لنا هذا الکتاب مدی اطلاع الفأرابي عل. الترحمات 
العربية لبعض الكتب الفلسفية 'اليونانية» ولا نیا كتب 
آفلاطون وارسطی كا يبين: مضمون الكتاب أنه اطلع عل 
بعض «ناسوعات» آفلوظین دون أن یعلم أنها له. ویستخدم 
الفارابي هذه الترجمات في-التوفيق بين رأبي الحكيمين. ویذکر 
لا الفارابي في مقدمة. كتابه المسائل ألتي سيحثهاء وهي السائل 
التى يقال إن أفلاطون . وأرسطو اختلفا فيها؛ وهذه السائل 
هي : أ - حدوث العالم وقدمه, نب - إثبات البدع الأول ووجود 
الأسباب عنه. ج - أمر اللفس والعقل» د المجازاة على 
الافعال هه - كثير من الأمور المدنية والخلقية والمنطقية . وهكذا 
يرسم الفارابي الخطة التي سيسيرعليها في كتايه. إلا أنه لم یتبع 
هذا الترتيب في سياق العرض » إذ إنه يقدم بعض. السائل 
ويؤخر البعض الآخخر. 0 ۱ 

" طبع ديتريشي هذا الکتاب: ف لیدن عام ۱۸۳۹۰ ضمن 
مجموعة «الثمرة المرضية» وطبع ف طهران یی ۲ ۵ هھ 
بهامش «شرح حكمة الاشراق»» کا طبع مستقلا في نفس 
السنة في طهران. وطبعة ألبير نصري نادر ف یروت عام 
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۰ مع مقدمة ودراسة عن الفلسفة اليونانية. ترجم قوام 
الدين بورسلان قسا منه إلى التركية عام ۱۹۳۵ وطبع في 
اسطنبول. كا ترحمه إلى الفارسية الدكتور عبد الحسن مشكاة 
وطبع في طهران عام ١01‏ ه تحت عنوان «الترابط بين أفكار 
الفيلسوفين أفلاطون وأرسطوة . 
و 4۱٩۹۳۱‏ وی بومباي عام ۱1۳۷ . وترجم بورسلان وأولكن 
هذه الرسالة إلى اللغة التركية. 

ويذهب الدکتور حى مهدوي إلى أن رسالة «العروس» 
المنسوية إلى ابن سينا تشابه هذا الشرح مشابهة کبیر(). 

- فصوص الحكم : كتاب ف التوحيد ينحو منحى 
التصوفت ولکنه یستند إلى الأدلة المنطقية . 

نشره ديتريشي سنة ۱۸۹۰ ضمن «الثمرة الرضیة». 
وطبع 1 ۱ سطنبول سئة ۱۲٩۹۱‏ هل وفي القاهرة سنة ۱۳۲۳۵ - 
بعد «هیاکل النور» للسهروردي. وطبع في حیدر آباد ضمن 
رسائله الأخرى مرتين ۱۹۲6 و ۰۱۹۳۱ وطبع المتن النقح مع. 
«نشر ة كلية الامیات والعارف الاسلامية بجامعة فردوسي 
)١(‏ انظر: مهدوي -فهرست ابن سينا ص ۰۱۷۸ 
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کشهد) . 

٠‏ وهذا الکتاب عدة شروح وتفسیزات أوردها بروکلمان, 
وهي : أ- شرح لمحمود بن مسعود الشيرازي التوفی سنة 
۰ ه؛ ب - شرح لإساعيل الفارابي تلميذ الدّواني؛ ج- 
شرح لأبي فراس الحلبي» وقد طبعت الرسالة مع هذا الشرح 
في «مجموع مؤلفات الفارابي» بالقاهرة عام ۱۳۲۵ ه. 

والجدير بالذكر أن هذا الكتاب لم يرد اسمه في المراجع 
الأصلية؛ وإغا ذكره حاجي خليفة في كشف الظنون: 
110/۲« وصاحب الذريعة : . 
وقد أوضح الدكتور يحبى مهدوي أن رسالة الفردوس 
۰ النسوية إلى ابن سينا هي عين كتاب الفصوص النسوب إلى 
الفاراپی(۱). 
- المسائل الفلسفية والأجوبة عنباء أو رسالة في جواب 
. مسائل سثل عنها: يشتمل هذا الكتاب على اثنتين وأربعين 
مسألة سثل عنبا الفارابي وأجاب عليها باختصار. 
طبع هذا الكتاب في ليدن عام ۱۸۹۰ ضمن مجموعة 
ديتريشي «الثمرة المرضية». وطبع في القاهرة عام ۱۹۰۷ ضمن 
«المجموع للمعلم الثاني . وطبع في حيدر أباد سنة ۰۱٩۳۱‏ 


(۱) مهدوي: فهرست ابن سيناء ص ۲۸٤‏ . 
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وفي بومباي سنة ۰۱۹۳۷ وترجم ديتريشی هذا الکتاب إلى 
الألمانية وطبعه عام ۲+ کا ترجه أؤلكن: وبورسلان إلى 
التركية. 

0 الإنسان: 
طبعت . الدكتورة مباهاة تورك ركويل المتن العربي هذه الرسالة 
وأرفتتها بترحمة تركية ف أنقرة عام 56 . 

. - رسالة في الرد على يحبى النحوئ: وضعها ۳ 
للرد على يحبى النحوي الذي حاول إبطال آقاویل 
أرسطوطاليس بأزلية العالم في كتابه. الساء والعالم. 

طبعت هذه الرسالة في مجلة دراسات الشرق الأوسط 
ج ۰۲۹ سنة ۱۹۲۷ . كما نشرها الدكتور جسن مهدي في ليدن 
سنة ۱۹۷۲ . 


هب الفلسفة المذهبية 


- دعاء عظيم : : كتاب صغير منسوب إلى الفارابي. طبع 
في پیروت عام ۷ ضمن «کتاب الملة ونصوص آخری» . شْ 
وطبع في «نشرة كلية. الإلميات والعارف الإسلافية بجامعة 
الفردوسي بشهده تحت عنوان. «دعاء الفيلسوف» مع ترجمة: 
فارسية له للسید غلام حسين إبراهيمي دنيائي. وترجم إلى 
التركية عام .146٠‏ 
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- کتاب الل : : طبعه الدکتور حسن مهدي في بیروت عام ۱ 
۸ تحت عنوان: چ الملة: : ونصوص أخرى» وأرفقه ٠‏ 
بمقذمة وحواش . | 

۱ و - الطبيعيات ا والكيمياد 
0 - کلام في الخلاء: ذکر ابن أي أصيبعة اسم هذا الکتاب 
ضمن مولفات الفاراپي(. ولکنه بقي مفقوداً حتى سنة 
۱ خين اكتشف ضمن اللسخ: الخطية' لمكتبة كلية اللغة ۱ 
والتاریخ والجغرافيا بجامعة أنقرةء تجموعة «إساعيل صائب 
سنسره الرديف ۰۱ الرقم ۰۳/۳۸۰ . وقد طبع المتن العربي لهذا 
الکتاب ف أنقرة سنة 1401 .مرفقاً بترهتین تركية وانكليزية ۱ 
للدکتور ایدین صايلي ونجاني لوغال. 

- نکت فيا يصح وفيا لا يضح من أحكام الجوم: 
رازي. هذه الرسالة هو إبراهيم بن عبد ألله البغدادي أحد ` 
فضلاء القرن الرابع الهجري. والعالم الرياضي الذي تباحث 
مع الفار اني في باب صحة 2 أحكام النجوم . وقد ألف الفارابي 
رسالته هذه بطلب من إبراهيم المذكور. ووضع الفارابي في هذه 
الرسالة: تلائین صلا وی آخره امس :بطلان نت النجوم 
متها 

1 طبطت في ليدن سنه ۱۸۹۰ ضمن كتاب ديتزيشي . 
)0 ابن أي أصيبعة: عیون لأثباء في طبقات الاطباء» ج ۳ ص ۲۳۳۰ . ۱ 


1۳ 


«الثمرة المرضية» زطبعت في القاهرة ۱۹۰۷ ضمن «الجموع 
للمعلم الثاني»ء وأعيد طبعها سنة 1۹٤۸‏ . وطبعت في حیدر 
آباد ۱٩۲۰‏ و۱۹6۸ تحت اسم «رسالة في فضيلة العلوم 
والصناعات» بعد حذف ديباجة ابراهیم بن عبد الله البغدادي 
الذي فصّل فیها لقاءه لأبي نصر وطلبه تألیف الکتاب . وطبعت 
في بومباي سنة ۱۹۳۷. وترجمها ديتريشي إلى الألانية وطبعها 
سنة ۱۸۹۲. كما ترجمت إلى التركية بواسطة أولكان وبورسلان 
وطبعت عام .۱۹٤١‏ وترجمها السيد علي أكبر الشهابي إلى 
الفارسية: تحت عنوان دفي فضيلة العلوم والصناعة» وطبعها في 
الجلد ۱۳ من نشرة كلية الإلهيات والمعارف الإسلامية بجامعة 
الفردوسي ب؟مشهد. 1 ٠‏ 

مقالة في وجوب صناعة الکیمیاء : نشر الدكتور ايدين 
صايلي المتن العربي المنقح هذه المقالة في أنقرة سنة ۰۱۹۵۱ 
وأرفقه بترجمة تركية. كا ترجمها ويدمان إلى اللغة الالانية. 

- المقالات الرفيعة في أصول علم الطبيعة: لم يرد هذه 
الرسالة ذكر في كتب المتقدمين. ولاحظ الدكتوران حسين علي 
حفوظ وجعفر آل ياسين أن أسلوب هذه الرسالة لا يستوي مع 
أسلوب الفارايي في كتاباته وتعلیقاته(). 

الدكتور ايدين صايلي ونجاتي لوغال طبعا المتن العربي 
(۱) د. حبین علي محفوظ ود. جعفر آل ياسين: ملفات الفاراي» صن ۲۸۳. 
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لهذا الکتاب مرفقاً بترجته تركية» وذلك ضمن تاريخ الترك 
ج ۰۱۵ ص ۱۲۲-۸۱ -سنة ۱۹١۱‏ . 


ز - الریاضیات 

- شرح الستغلق في مصادرات القالة الأولى والخامسة 
من اقلیدس: ترجه روزنفلد إلى الروسیة: وطبع ضمن,آثار 
الفارابي الرياضية عام ۱۹۷۲ . وذكر شتاينشنايدر ترجمة عبرية 
للكتاب قام بها موسى بن تبون. 

- في بیان تساوي الزازیا الثلاث للمثلث القائمتين 
طبع المتن العربي لهذم الرسالة في طهران ضمن کتاب 
الکشکول للشيخ بهاء الدين العاملي. ۱ 


ا 
.رسالة في صناعة الطب: طبع المتن العربي هذه 


الرسالة مع ترحمة تركية للدكتور سهيل أنور سنة ۱۹۳۸ في 
ترکیا . ۱ ۱ 


ط ‏ الموسيقى 
كتاب ٠‏ الموسيقى ٠‏ الكبير: يعد هذا الکتاب من 2 
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أنحاء الصناعة النظرية والعملية. وهو مؤلف ضخم له شهرة 
عالمية في الأوساط التي تعنى بدراسة الموسيقى العربية» نظراً 
لخزارة مادته وقوة آسلوبه والذمب المنفرد الذي سلكه المؤلف 
في تصنيفه. 
| والناظر في هذا الكتاب يلمح من افتتاحيته أنه كان 
ملحقاً به کتاب آخر» ولكن من المؤسف أنه لم يصلنا إلا 
الكتاب الأول أما الكتاب الثاني فلم يعثر عليه والأرجح أنه 
مفقود. ۱ 
یتحدث الفاراي في الکتاب الأول عن الباحث التالية . 
أ المدخل الذي حکمه حکم القدمت وفيه مقالتان. 
وفي بهذا القسم يتكلم الفارابي حول فلسفة الموسيقى 
ب ‏ الفن» ویشتمل على مقالتن. وقد بحث ف هذا. 
القسم مسائل الصوت والأبعاد والأجناس والجنوع والاغاني 
والقامات والایقاع . 
ج - في الجزء الثاني من هذا القسم بحث في قواعد 
واصول تألیف الألحان أو صناعة اللحن. 
قام «لانده بطبع الفصل الخاص بالالات الوسيقية 
لیدن عام ۳ وذلك بمناسبة انعقاد الجمع العالي 
للاوسط. کا طبع دلاند» مستقلا القسم نفسه تحت عنوان 
«البحث في خطوات العرب» في لیدن. وأرفقه بترجمة فرنسية 
5 


عام ۱/۹۶ ۱ 

طبع التن العربي التقح في القاهرة عام ۱۹7۷ بشرح 
وتفسير للأستاذ غطاس عبد اللك خشبة والدکتور محمود أحمد 
الحفني. وطبع المثن الكامل مترجماً إلى الفرنسية «رودولف 
ارلانزةه في باریس عام ۰ - ۰۱۹۳۵ وقد جدد طبعه 
مراً. وقد ترجم قسم من طبعة «ارلائزة» إلى اللفة الفارسية . 
وطبع ف نشرة رسالة الأونیسکی العدد ۷ ص ۰۳۶-۳۱ 
وقد ترهت آجزاء من الكتاب إلى اللغات الالمانية واللاتينية 
والأسبانية وال هولندية . 

1 الأخلاق والسياسة ‏ 

- آراء أهل المديئة الفاضلة: ذكر ابن أبي أصيبعة أن 
الفارابي «ابتداً في بغداد بتالیف کتاب الدينة الفاضلة والدينة 
الجاهلة والدينة الفاسقة والدينة المبدّلة والدينة الضالة [وهذه 
أقسام للمدينة ذکرها الفارايي في فقرة من فقرات کتابه تحت 
عنوان : القول في مضادات الدينة الفاضلة] وجله إلى الشام في 
آواخر سنة ۰ وعمه بدمشق في سنة ۰۳۳۱ وحرره ثم نظر 
في النسخة بعد التحریر فأثبت فيها الابواب . . ثم سأله بعض 
تانق یلع مه بقل اس 
بمصر سنة ۳۳۷( . 
(۱) ابن أي أصيبعة : عیون الانباء في طبقات الاطباء ج ۳ ص ۲۳۱. 
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وقصد الفارابي من هذا الکتاب تکوین مجتمع فاضل على 
غرار ما فکر فيه أفلاطون في جمهوریته؛ وقد آراد مثل أفلاطون 
أن ینشیء مدینته وفقاً ارائه الفلسفية ومعتقداته في السعادة 
والأخلاق والکون والالوهية؛ لذلك جاء کتابه في قسمین : 
. القسم الأول نظري. يبحث فيه العقائد التي يجب أن یعتنقها 
آفراد الدينة الفاضلة. كا يشتمل هذا القسم على مباحث: 
"ماورائية ومباحث فلسفية تنظر في مصدر الوجود. وصفات 
الوجودات الثانوية» وصدور كائنات هذا العالم والعوالم 
الاخری. . . الخ. أما القسم الثاني فهو المقصود من تأليف 
الکتاب فییحث في بناء. وتصميم المدينة الفاضلت ثم یبحث 
في تكوين ومصير الجتمغات المباينة للمجتمع الفاضل. 

طبع هذا الكتاب للمرة الأولى الستشرق الألماني ديتريشي 
في ليدن سنة ۱۸۹۵ . وطبع في القاهرة مرتين سنة ۱۹۰ وسنة 
۸ . وطبعه ألبير نصري نادر في بروت سنة ۱۹۵٩‏ . 

ترجه ديتريشي إلى اللغة الألانية وطبعه في لیدن سنة 
۰ . وترجه الدکتور جعفر سجادي إلى الفارسية وشرحه 
وطبع ونشر من قبل الشوری العلیا للثقافة والفن تحت عنوان 
«افکار أهل المدينة الفاضلة». وترجه «نفیس دانشمن» إلى 
التركية عام ۱۹۵۰ وطبعه في اسطنبول ضمن مقالات حول 
الفارابي. ثم طبعه في کتاب مستقل في ۱۰۸ صفحات عام 
665 . 

1A۸ 


- الفصول المدنية رالفصول النتزعة): طبع في کمبردج 
سنة 1471 . وطبعه الدکتور فوزي النجار مع مقدمة وحواش, 
في بروت سنة ۰۱۹۷۱ : 
- - في تحصيل السعادة (نيل السعادات): يعتبر کتاب 
تحصیل السعادة الجزء الأول من کتاب «الفلسفتین لفلاطن 
وأرسطوة . وقد طبع القسم الأول منه في حیدر آباد سنة 
٥‏ ه. ونشر الجزء الثاني المسمى «فلسفة آفلاطن» في 
لندن سنة 1447 . ثم نشر الجزء الثالث الدكتور محسن مهدي 
في بيروت سنة ۰۱۹۲۱ 
- التنبيه على سبيل السعادة أو رسالة السعادة: طبع 
مرتين في حيدر آباد ضمن رسائل الفارابي الأخرى سنة ۱۹۲۷ 
و ۱۹۳۱. وطبع في بومباي سنة ۰۱۹۳۷ وني القاهرة سنة 
14. ش ۱ 
توجد ترجمة عبرية له في المتحف البريطاني رقمها 1۲۵ . 
وقد ترجه أولكن وبورسلان إلى التركية . 
- رسالة في السياسة (جوامع السياسة): تحدد هذه 
الرسالة واجبات الإنسان نحو رؤسائه وأكفائه ومن دونه» ونحو 
طبعها لويس شيخو للمرة الأولى سنة ۱۹۰۱ في مجلة 
الشرق. ثم جدد طبعها ضمن مجموعة بعنوان «مقالات 
1۹ 


فلسفية قديمة. لبعض مشاهير فلاسفة العرب» في. الطبعة 
الكاثوليكية للآباء الیسوعیین في ببروت سنة ۱۹۱۱ . 

- السياسة الدنية : ويسم أيضاً: «رسالة في البادیء»» 
و «رسالة في فوام الاجسام» و «مبادیء الوجودات) . 

يشبه هذا الكتاب كتات آراء أهل المدينة الفاضلة شبهاً 

كبيرأء فبعض النصوص واحدة أو متقاربة» والمحتوى متشابه 
جداً؛ غير أن كتاب المدينة الفاضلة أطول وأكمل . 

" طبع في حيدر آباد سنة ۰۱۹۲۷ وفي بومباي سنة 
۷ وني القاهرة سنة 1454: ونشره الدکتور فوزي 
النجار مع مقدمة وحواش, في بيروت سنة ۱۹٩٤‏ . 


ترجمة مومی بن صموئیل بن تبون إلى العبرية في 
القرون الوسطی. وطبع سنة ۱۸4۹. وترجمه ديتريشي إلى 
الألمانية وطبعه في ليدن سنة 5 ١14٠‏ . كما ترجمه فوزي النجار إلى 
الانكليزية ونشره. ۱ 
- تلخیص نوامیس أفلاطون (جوامع کتاب الئوامیس) : 
یشتمل هذا الکتاب على مقدمة وملخص لکتب نوامیس 
آفلاطون العشرة. ویشرح الفارابي في البدء أسلوب آفلاطون؛ 
ثم یوضح آسلوب التلخیص الذي اعتمده هوء ويبين فائدة 
الکتاب. ثم يفسر بایجاز حقیقات آفلاطون عن القوانین الإلهية 
اليونانية . 


طبع «غبريلٍ» التن العربي مع ترجمته اللاتيئية سنة 
۲ في باريس. وطبع الدكتور عبد الرحمن بدوي المتن 
المنقح في کتابه ۳ في الاسلام» ونشره بطهران سنة 
7۳ -. 


۷۱ 


۳ - جدوا ل مق ؤلفات القار اي. في المصادر الأساسية 


أغراض رسطوطاليس في كل واحد من كتبه 


نس المستعملة ف تن 





تعليقة على الايساغوجي 


۷۳ 


ات بين راي الحكيمين افلاطون وأرسطوطالیس 


7 على ی النحوي 


ا ا نية (مبادیء الوجودات) 
س کاب بار ي 2 






















ما ينبغي أن يقدم قبل تعلم الفلسفة 

| مبادیء آراء أهل المدينة الفاضلة.____ | | |* | *| *ا 

| ختصر أنولوطيقا الأول ۰۰۰ | | | :| 

| الختصر الاوسط (كتاب في القياس)______ | | | »| 
لها قلا ات قط فنا 









المختصر الصغير في المنطق على طريقة المتكلمين 
الحختصر قي اتس | | | نت۵ 
تخل إل اليس وخل إن عم تتت | | | | [×|× 


۷ 







تخب من کتاب الدخل في 7 1:3 
سپس بر ون لد 

لاله 8 نذا نا نت 
اا 
| وجوب صناعة لکیام 1۳1111 






۷۵ 


الفصل الثالث 
فلسفة الفارابي 


ا 
۲ - مذهبه ومنابع ذ فلسفته وميزاتها. 

۳ - الا میات عند الفارابي. 
٤‏ - فلسفته السياسية. . 


۷۷ 


لا شك أن المنبج العلمي الحکم من أهم العناصر التي 
تميز الفيلسوف وتسلكه في خانة الإبداع والخلق الفكري الذي 
يزه عن غيره من الفلاسفة في مدرسة أو مذهب فلسفي خاص 
به . 

ولا شك أن هذا المنبج هو الفیصل الذي یفرق بشکل 
قاطع وجازم بين الفیلسوف وبين دارس الفلسفة أو الباحث في 
الفلسفة من جهة. وبين الفیلسوف ومدعي الفلسفة من جهة 
آخری. ۱ ۱ 

ولیس کلامنا عن مدرسة آفلاطونية أو أرسطية أو 
أفلاطونية محدثة أو فارابية أو ابن رشدية أو ديكارتية . . . الخ 
سوى إشارة إلى مذهب فلسفي جديد ‏ أبدعه هذا الفيلسوف ٠‏ 
أو ذاك ‏ مرتبط جنهجية علمية صارمة تربط تلف أجزاء 
فلسفته بعضها ببعض كما ترتبط حلقات السلسلة في نظام 
واحدء أو کا تقوم طبقات البناء الواحد على أساس متين 
ومدروس. حال 

والفاراپي صاحب منهج بل هو من أهم فلاسفة 


۷۹ 


الإسلام المنبجيين إذا 1 يكن أضهم على الاطلاق. ونستطیح 
أن نتبين هذا انطلاقاً من نقطتين اثتتين: النقطة الأولى تصنيفه 
للعلوم من خلال كتابه وإحصاء العلوم» وعلاقة هذا التصنيف 
بفلسفته العامة. والنقطة الثانية - وهي الأهم ف إيضاح 
منهجه- التسلسل النطقي والربط المحكم بين ختلف أجزاء 
فلسفته ىا يتمثل واضحاً في كتبه الختلفة الذاهب والشارب 
رام في كتابه آراء أهل الدينة. الفاضلة . ۱ 


أهمية تصئیف العلوم وصلته ا العلمي : 
لا شك أن أي تصور لتصنيفات العلوم [غا يكشف عن 

فلسفة معينة لصاحب التصنيف» بحيث یصدر هذا التصنيف 
عن فكرة منهجية تظهر بوضوح من خلال تحديد الأصول 
والفروع في هذا التصنيف. 

- وثمة فكرة جديرة بالنظر وراء اهتمام العلماء بتصنيفات 
العلوم. وهي التعرف على صلة العلوم وارتباطاتها فيها بينهاء 
الأمر الذي يسمح لفريق من العلماء المتخصصين في علوم 
ضيقة متقاربة المجال بأن يتناولوا بالدراسة وقائع أو ظواهر 
واحدة» وكل منهم يعالجها من زاوية تخصصه مع وجود نظرة 
تكاملية من ناحية أن مجال البحث نما يدور حول مشكلة واحدة ' 
أو ظاهرة أو واقعة بعينها. ولقد أظهر أوغست كونت في تصنيفه 
للعلوم تدرج العلوم المعروفة في عصره من حيث البساطة 
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والتعقید» حتی انتهی تصنیفه إلى علم الطبيعة الانسانية أوعلم 
الاجتاع فوجد أنه أكثر العلوم تعقيداًء ومن ثم فهو يحتاج ال 
تضافر العلوم الأخرى السابقة عليه في سلم التفاضل العلمي 
المنجه نحو التعقید شيئاً فشيئاً. 

هنذا كله اتضحت لنا أهمية دراسة تصنيف العلوم كحلقة 
من حلقات المنبج الا ا ل 

البحث(۱). 

30 تصتیف العلوم عند الفارابي من خلال کتابه دإحصاء 
العلوم» : 

يذكر الفارابي في مقدمته أن قصده من هذا ١‏ الكتاب 
إحصاء العلوم الشهورة عل علمأًء والتعريف بجمل ما يشتمل 
عليه كل واحد منهاء وأجزاء كل ما له منبا أجزاء» وجل ما في 
كل واحد من أجزائه؛ ثم جعله خمسة فصول: الفصل الأول 
في علم. اللسان وأجزائه والثانی في علم النطق وأجزائهء 
والشالث في علم التعاليم وهي العدد وامندسة وعلم المناظر 
وعلم النجوم التعليمي وعلم الوسیقی وعلم الأثقال وعلم 
الیل والرابع في العلم الطبيعي وأجزائه والعلم الإلمي 


(۱) انظر بحث محمد علي آبو ریان.حول تصنیف العلوم بين الفارايي وابن 
خلدون في جلة دعام الفکر» الجلد التاسع» العدد الاو ص ۰٩۹۷‏ 
۸. 


۸۱ 


وأجزائه» والخامس في العلم الذني وأجزائه وفي علم الفقه 
وعلم الکلام(. 

إذاً العلوم عند الفارايي كا جاء في هذا التقسیم ثمانية؛ 
وهذا التقسیم الذي اتبعه للعلوم الثانية وفروعها وأجزائها ‏ 
يكن جرد تفسیم عشوائي أو تعدادي بسیط, بل جاء وفقا 
لوقف منبجي عام للفيلسوف . وقد حرص الفارابي على ایضاح 
الأساس الفلسفي الذي اعتمده هذا التصنيف والترتيب في 
كتبه الأخرى» مثل: «التنبيه على سبيل السعادةه» و «تحصيل 
السعادة». و«السياسات المدنية»» و«آراء أهل المدينة 
الفاضلة». 
۱ ونستطيع تلخيص مذهب الفاراي هذا الخصوص ف 

ناحیتین؛ الأولى: اعتیاده في تصنیف العلوم على موقف 

الانسان المعرفي من موضوعات العلوم المختلفة» حیث إن هناك 
صنفاً من الموضوعات تطلب المعرفة فيها لذاتها؛ والإنسان 
يعرف هذه الوضوعات ولكن لا .دخل له في فعلها. هذا 
الصنف من الموجودات تدرسه العلوم النظرية. 

أما الصنف الثاني من الوضوعات. فهي تلك التي 
تطلب من أجل المنفعة الترخاة من تحصيلها؛ والانسان يعرف. 


(۱) انظر مقدمة إخصاء العلوم» ضمن كتاب «مؤلفات الفاراي» سین علي 
محفوظ وجعفر آل ياسين ص ۲۵۵. 


AY 


٠‏ هذه الوضوعات ویستطیع فعلها. وهذا الصنف الثاني تبحث 
فيه العلوم العملية . 

وقد رأی الفارايي أن العلوم العملية تأتي في الرتبة الثانية 
بعد العلوم النظرية. لان هذه الأولى تتوقف على الثانية 
وترتكز علیها؛ فهي تابعة لها وخادمة. 

آما الناحية الثانية التي تبين مذهب الفارايي في تصئیفه 
۱ للعلوم فهي موقف الفیلسوف من حیث الغاية القصوی من 
۱ تحصیل العلوم ؛ وهو يتجه في هذا اتجاهاً أخلاقياً عامل حيث 
یری أن غاية الانسان الهائیة هي تحقیق السعادة فمتی حصلت 
له لا یسعی إلى غاية آحری. والسعادة لا تحصل بالاتفاق ولا 
بالفطرة» بل تتحقق بالاکتساب من التأبل. أي من الفلسفة أو 
الحكمة وتأمل موضوعانها الإلمية؛ هذا فضا عن أن الانسان 
يطلب السعادة أيضاً من وراء مارساته العملية في حياته» 'وتلك 
هي المنفعة القصرى الي يجنيها من معرفة العلوم العملية. 

السعادةء إذن» التي هي غاية كل إنسان» تحصل 
.بالاكتساب وتتوقف على جودة التمييز الذي يحصل بقوة الذهن 
التى نستفيدها من صناعة النطق. وعلى هذا النحو حصل 
الانسان على معارف يكون قسم منها مقصوده تحضيل ابحمیل» 
وقسم آخر تحصيل النافع . 

أما القسم الأول فيسمى بالفلسفة أو بالحكمة وعلومها؛ 

AY 


وبها ينال الانسان السعادة القصوی. وهذه العلوم التي تتبع 
القسم النظري في تصنیف العلوم عند الفارابي» نا تطلب 
لذاتها . 

وتدخل العلوم العمليةء کالعلم الماني والفقه ۳ 
الکلام في قسم العلوم النافعت وهي | لا تطلب لذاتهاء ویکون 
تحقيقها للسعادة عن طريق فعلها. 

فإذن الغاينة من تحصيل القسمين واحدة.. وهى 
السعادة. ۱ 


الترابط بين أجزاء فلسفة الفارابي: 

إن أول ما يلاحظه المطلع على فلسفة الفارابي هو هذا 
التسلسل المنطقي والترابط المحكم والصارم بين مختلف أجزاء 
فلسفته؛ نعني بذلك حرص الفارابي على عدم إهمال أي نقطة 
من نقاط الوضوع الذي يبحث فيه مع بذل جهده في جعل 
آي جزء من اجزاء فلسفته متصلاً اتصالاً وثيقاً بالاجزاء 
الأخری. ويظهر هذا واضحاً في الترابط بين نواحي فلسفته 
النظرية والعملية» أي الماورائية والاجتماعية والسياسية بشكل 
خاص. 

ما ذکرناه یشکل أحد آهم عناصر الفلسفة الهجية, إذا 
لم يكن هو المنبج بعینه. فلننظر فيا يلي في تعریف «الهج» 


A٤ 


ولنحاول تطبيقه على فلسفة الفارابي . 

يعرف «لالاند» المنهج والفلسفة المهجية بقوأ 
ا 
هذه العناصر كلا متتظبا والفلسفة النہجية هي مجموعة أفكار 
مترابطة منطقياًء وینظر إليها في اتساقها المنطقي بحيث تفر . 
الأفكار الأخيرة بالافکار الأولى التي تشکل نقطة انطلاق النظام 
الهجي وفرضياته. وتم الفيلسوف ا لمجي بدقة التسلسل 
المنطقي الذي. يحكم آفکاره. ويبقى عتفظا بنقطة انطلاقه 
حاولا فرض فكرته الأساسية. ويؤكد لالاند أن كلمة منبحة ) 
لا تعني فقط كلا منتظيأ بل تعني بالإضافة إلى ذلك تدخل 
فكرة الفعل الواعي الراد وامادف الذي يتعارة ض مع الفعل 
العفوي؟. 

كسع تون ت كن كاسنن الت 
الفارابية. وهذا ما سنحاول أن نوضحه باختصار من خلال 
كتابه «آراء أهل الدينة الفاضلة» الذي یعتره أكثر الباحثين 
الكتاب الذي يعبر أفضل تعبير عن فلسفة الفارابي ككل. 

ينقسم كتاب آراء أهل المدينة الفاضلة إلى قسمين 





)١(‏ انظر: 
La Lande: Vocabulaire technique et critique de la phlilosophie‏ 
Voir «Systématique» et «Syste mê» ..‏ 


AO 


كبيرين: قسم فلسفي وقسم سيامي اجتاعي. يبحث القسم 
الأول وهو الأكبر- في الوجود الأول» وفي نفي الشريك عنه, . 
ونفي الضد. وفي صفات الاله وعلمه وأنه حق وحياة وحكمةق 
ويبين صدور الوجودات ومراتبها من هيولانية وإلهية» ویوضح 
حرکات الاجسام السماوية وغايتهاء وأسباب حدوث الصورة 
والادة الأولى. ثم یعلل تعاقب الصور على الادة. أما القسم 
الثاني فيرتكز على الأول. ويبحث فيه الفارايي في احتیاج 
الونسان إلى التعاون. ثم يذكر الدينة الفاضلة وأضدادها. 
فالقسم الأعظم من كتاب المدينة الفاضلة خصص إذن 
للبحث .في الامیات لا في السیاسات. لأن رأي الفارابي في 
المدينة الفاضلة ناتج من نظریاته الفلسنفية في العقول السماويةم 
. وصدور الوجوداث عن الخالق» وعلاقة الأكوان. بعضها 
ببعض . وهذا يوضح ما قلناه من أن المج عبارة عن ارتباط 
أجزاء فلسفة ما بعضها پبعض من جهت ومن جهة ثانية تدحل 
فكرة الفعل الواعي المراد وال ادف الذي يتعارض مع الفعل 
العفوي(). وقد سبق وتكلمنا عن هدف الفارابي الواعي من 
سياساته. في الفصل الأول من هذا الکتاب() أما ار تباط 
إلاهياته بسياسياته واج‌اعیاته» فيتبدّى أكثرما يتبدّى عند 





(۱) راجع تعریف «لالانده للمنهج في الصفحة السابقة. 
(۲) راجع : «عصر الفارايي وبيثته وتأثیرهما على فلسفته» ص ۳۳ وما بعدها من 
هذا الکتاب. 


۸1 


مقایسته بين الجسد والدولة وبين الدولة والكون(!2؛ یقول 
الفاراپي : «وكما أن البدن .أعضاؤه مختلفة متفاضلة الفطرة 
والقوی. وفیها واحد رئيس وهو القلب. واعضاژه تقرب 
. مراتبها من ذلك الرئیس. وکل واحد منها جعلت فيه بالطیع 
قوة یفعل بها فعله ابتغاء لا هو بالطبع غرض ذلك العضو 
الرئیس . . . فکذلك الدينة آجزاژها ختلفة الفطرةء متفاضلة 
الميئات» وفیها إنسان هو زئيس وآخر یقرب مراتبها من 
الرئیس»(۲۳. إن في الجسد أعضاء تقوم بوظائفها ابتغاء غرض 
العضو الرئيس» واعضاء تفعل أفعالها على حسب أغراض 
الاعضاء الأولى؛ فمن الأعضاء ما هو قريب من القلب يخدمه 
في غرضه. ومنها ما هو بعيل عنه يخدم الأعضاء الأولى في 
أغراضها؛ فالأعضاء الأولى تخدم ولا ترأس أصلا . ٠‏ إن تعاون 
أعضاء المدينة يشبه تعاون أعضاء الجسدء فالأفراد الذين 
يلازمون الرئيس يخدمونه في أغراضه ويكونون في المرتبة 
الأولى» والأفراد الذين في المرتبة الثانية يمخدمون أغراض المرتبة 
الأولى؛ وهكذا تتر تب أجزاء المدينة إلى أن تنتهي إلى أعضاء 
يخدمون ولا يُخدمون ویکونون في أدنى المراتب. 

ولکن المشاببة بين الجسد والدولة ليست مطلقت. فان 
)١(‏ هذا عين ما ذهب إليه أفلاطون في كتابه «الجمهورية» . 


(۲) آراء أهل الدينة الفاضلة: ص ۰۱۱۸ ۱۱۹ -دار المشرق بيروت» ط ه 
4 


AY 


آفراد الدينة یفعلون بإرادتهم» بینا خلایا البدن تفعل بقوی 
طبيعية ؛ لذا يستدرك الفارابي فیقول: «غير أن أعضاء البدن 
طبيعية» وافیئات التي ها قوى طبيعية؛ وأجزاء الدينة .وان 
کانوا طبیعیین» فإن الميئات واللکات التي یفعلون بها آفعاهم 
للمدينة ليست طبيعية بل رادیةه۱). 
ولا كان غرض الفارايي في مدینته الفاضلة إقامة نظام 
مطلق یکون الحكم فيه لرئیس يرأس الجميع من غير أن یکون 
مرؤوساء فإنه يعود إلى تشبيه البدن بالدولف فيقول: «وك| إن 
العضو الرئیس في البدن هو بالطبع أكمل أعضائه وأتمها في 
نفسه وفيا بخصه. .. كذلك رئيس المدينة هو أكمل أجزاء 
المدينة فيا يخصه. . . وکا إن القلب يتكون أولاً ثم يكون هو 
السبب في أن يكون ساثر أعضاء البدن. . . كذلك رئيس هذه 
الدينة ينبغي أن يكون هو أولء ثم يكون هو السبب في أن 
تحصل المدينة وأجزاژها,). 
ومن مقايسة البدن بالدولة» ينطلق الفارابي إلى مقايسة 
الدولة بالكون والوجودات. فيرى أن المدينة الفاضلة هي التي 
ترتبت أعضاؤها على صورة شبيهة بترتيب الموجودات واتصاها 
بعضها ببعض؛ يقول: دوتلك أيضاً حال الوجودات. فان 


۰۱۱۹ آراء أهل الدينة الفاضلة: ص‎ )١( 
۰۱۲۰ آراء أهل المدينة الفاضلة: صن‎ )۲( 


AA. 


السبب الأول نسبته إلى سائر الوجودات كنسبة ملك الدينة 
الفاضلة إلى ساثر آجزائهاه دفعلى هذا الترتیب تکون 
'الموجودات كلها تقتفي غرض السبب الأول» فالتي آعطیت كل 
ما به وجودها من اول الأمر فقد احتذی بها من أول آمرها حذو 
الأول ومقصده. فعادت وصارت في الراتب العالیة. وأما التي 
لم تعط من أول الأمر کل ما به وجودها فقد أعطيت قوة تتحرك 
بها نحو ذلك الذي تتوقع نيله» وتقتفي في ذلك ما هو غرض 
الاول. وکذلك ینبغی أن تکون الدينة الفاضلت فان أجزاءها 
كلها ينبغى أن تحتذي بأفعاها حذو مقصد رئیسها الأول على 
الترتیب»). 

معنی هذا بکل وضوح أن العلم السياسي والاجتماعي 
عند الفارابي جزء من العلم اليتافيزيقي لا بل إن مدینته 
الفاضلة هي نتيجة من نتائج فلسفته الکونیة ورأيه في 


(۱) آراء أهل الدينة الفاضلة: ص ۰۱۲۱ 

(۲) آراء أهل الدينة الفاضلة: ص ۰۱۲۲ 

(۳) هذا لا يناقض ما ذهبنا إليه في الفصل الأول من هذا الکتاب من أن فلسقة 
الفارابي النظرية جاءت نتيجة لأرائه السياسية؛ لأننا إذا انطلقنا في تحلیلنا 
من وجهة نظر دراسية بحتة فإننا سنبني الأراء السياسية والاجتاعية لاي 
فیلسوف كان استناداً إلى آرائه النظري» لاننا سنعتبر آراءه النظرية في هذه 
الحال هي السابقة -باعتبار فرض أننا نضع جانباً بيشة الفیلسوف 
وعصره -. آما إذا درسنا الفیلسوف دراسة مكتملة الحوانب» فاننا ستأخذ 
بعين الاعتبار بيئة الفیلسوف وتأثيرها على فكره. وهذا يجرنا إلى القول = 


۸۹ 


راب الوجودات وارتقائها ختى تنتهي إلى العقل الفعال 
بل بالإله. فکا أن الإله هو ملك السماء والعالم ومنظم 
الكون ومرتب الوجودات. كذلك اللك الفیلسوف أو النبي 
.هو الذي ینظم المدينة ویدبرها. وکا أن للكواكب والأفلاك 
مراتب ودرجات تشبه ترتيب قوق النفوس ودرجاتها. فكذلك 
جسد الإنسان تتعاون أعضاژه کتغاون أعضاء الدينة واتصاهم 
. برئيسهم . فالکون والمدينة الفاضلة والانسان حلقات ثلاث في 
سلسلة واحدة؛ وکا تت تتسق الوجودات وتنتظم ف سلك. واحد» 
كذلك تتصل السياسة بالفلسفة وتنطبق الفلسفة على الوجود. 
وسواء اعتبرنا أن ميتافيزيقا الفارابي. سابقة على سیاسته» 
أو سياسته سابقة علن ميتافيزيقاه ومؤثرة عليهاء. فاننا لا نستطيع 
إلا أن نرى أن هذين القسمين من فلسقته بلرفان لسلس 
واحدة نصل إلى أي منهها انظلاقاً من الاتحر. وهذا هو الذي 
جعلنا نعتبر الفاراي فيلسوفاً منبجياً من الدرجة الاولی(). 


= بتأثير البيئة والجتمع على تكون الآراء. النظرية .للفيلسوف. 
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۹ 


- مذهيه ومنابع فلسفته. ومیز ابا 


أ مذهبه: 
یعتبر الفارابي أول واضع لأسس مذهب الأفلاطونية 
المحدثة في صورته الإسلامية» هذا المذهب الذي تنتسب إليه 
المدرسة التي عرفت في الإسلام باسم «مدرسة الفلاسفة». 
وقبل الفارابي كانت فلسفة الكندي تحتوي على علامح 
أفلاطونية محدثة واضحة إلا أن السمة الغالبة على فلسفته 
كانت إسلامية» مع أنها لم تخل من بعض اللامح 
الأرسطوطالية. وإذا كان الكندي هو الممهد ذه المدرسة 
والفارابي هو واضع أسسهاء فإن ابن سينا هو الذي وصل بها 
إلى أكمل صورة فيا بعد بحيث اعتبر أشهر عَلَّم في تاريخ 
مدرسة الفلاسفة. 
هذه المدرسة لم تخل من خلافات بين أعضائها؛ وقد 
حاول دي بور «0:6ظ ع» في كتابه عن تاريخ الفلسفة 
الإسلامية أن يدل على مواطن الخلاف بين أبي نصر وغيره من 
. مشاهير' هذه الدرسة. وخاصة الرازي الذي عاصره؛ فيرى 
دي بور أن الخلاف بینیا ينحصر في أن مذهب اي نصر يعتمد 
۹۱ 


على القیاس والنظر ویقوم بأکنله على النطق اخالص» بينا 
تعتمد فلسفة الرازي على التجرية والاستقراء وتتجه دائياً نحو 
الأمور الادية الشخصة. ولكن كارا دي قو «ناة/ 06 032512» 
يخالفه ي دلك» فيرى أنه ليس هناك حقيقة حقيقة مذهین ختلفین» 
لأن مذهبیها شقان أو مظهران لذهب واحد أعم منها؛ فقد 
تناول ل الراز ې الجوانب الادية الشخصة من الذهب لانه كان 
طبيباً وطبيعياً مشهورأًء بين تناول الفارابي الجوانب الجردة منه 
لانه كان أميل إلى النطق والرياضيات والأنظار الصوفية؛ ونجد 
هذين الشقين ملتئمين في فلسفة ابن سينا . 

ثم يتابع «دي فوه محاولاً إظهار الاختلافات بين أعضاء. 
هذه الدرست فيشير إلى أن هناك فرقاً واضحاً بين أبي نصر 
وابن سينا في موقف التصوف لدی كل منها. فالتصوف لا 
يظهر في مذهب ابن سينا إلا في آخره تاج يتوجه» وهو جزء 
منفصل تام الانفصال عما عداه من أجزاء مذهبه» وقد عاجه 
بمهارة فائقة على أنه فصل من فصول فلسفته التي كان عليه أن 
يبسطها من وجهة موضوعية بحتة . والأمر على نقيض ذلك عند 
الفاراي فالتصوف یتخلل جميع مذهبه(؟؟ وعبارات المتصوفة 





۰1 دائرة المعارف الإسلامية (الطبعة العربیة) ج ۲ ص‎ )١( 

(۲) وال هذا ذمب أيضاً هنري كوربان في كتابه «تاريخ الفلسفة الإسلامية» 
- انظر ص ۲46 وما بعدها من الرجم الذکور- منشورات عويدات 
-. ۱ 


۹۲ 


شائعة تقريباً في کل أقواله» وكأغا التصوف عنده لیس نظرية 
من النظریات وافا هو حالة ذائية» وقد ساهمت هذه الحالة 
الذاتية في جعل مذهبه غامضاً بعض الشيء. 
ویتابع «کارا دي فو قائلا: : ومن. العروف أن ابن سينا 
أكثر وضوحا وأسد منبجاً وأقوم نظاماً من الفاراپي وقد بلغت 
الفلسفة الاسلامية بمصنفاته إلى أکمل صورها؛ نلمس هذا 
التباين في وضوح الفكرة عند تعرضهم لسألة هامة هي مسألة 
خلود كل نفس على انفرادها؛ فالإنسان في الحقيقة هو النفس: 
الناطقة أو «العقل» الذي يشرف علية عالم الروح والعاني أي 
«العقل الفعال» وذلك العقل هو الذي يبقى من الإنسان بعد. 
موته . . ولکن هل يبقى متحداً بالعقل الفعال أم یظل مستقلا 
بذاته حافظاً لمشخصاته؟ كتب أبو نصر بعض فقرات على وجه 
يجعلنا نعتقد بأنه كان من أنصار الرأي الأول ومع ذلك فلا 
سبيل إلى الشك في أنه كان يعتقد بخلود كل نفس على 
انفرادهاء فهناك في كتابه «الدينة الفاضلةه فقرة يبين فيها أن 
. النفوس الخيرة تصل إلى المدينة السماويةء وأن كل واحدة منها 
تذوق من اللذة.ما يعدل عدد النفوس کلها(۲۱. وقد زعم ابن 





)١(‏ من المعروف أن الفارابي يقرر أن مصير الأنفس الفاضلة بعد مفارقتها الجسد 
يختلف عن مصير مضاداتهاء فهو يرى أن النفوس الفاضلة التي' أدركت 
حقيقة السعادة واتحدت بالعقل الفعال تبقى بقاء أبدياً في العالم العقليء 
وكلما حقت بها نفوس أخرى من سنخها كلما ازدادت لذتها وسعادتها. أما = 


۳ 


طفيل أيضاً ‏ وكان لا ميل إلى أبي نصر على ما بظهر - آن 
فيلسوفنا كان متشککا في خلود كل نفس على انفرادهاء وهذا 
الاتبام يجب أن يعزى سره إلى بعض فقرات كتبها س على 
وجه ناقص غامض. 
ويشير «دي فوه. ال أن «دي بوره یری فارقاً آخر بين 
الفارابي وغبره من فلاسفة مذرسته وهو أن ابن سينا مجعل 
المادة صادرة عن الله كا جعلها الفارابيء فيقول إن الفاراي 
تصور الاذة على أنها فائضة عن الله بتنقلها في أوساط روخية 
غتلفة. فیفند «دي ثو» هذا الرأي بقوله إن الفارابي في رسالته 
المسماة مبادىء الموجودات يذكر سلسلة البادیء على وجه يجعلها 
أشبه شيء بالفیض. إذ يفيض عن الله العقل الأول أو العلة 
الأولى» ويفيض عن هذه عقول الأفلاك على ترتيبها وآخرها 
العقل الفعال» ویتلو ذلك النفس الكلية ثم الصورة ثم المادة 
آخر الأمر. وتتمشى إفيات ا الترتيب. والمادة 
هنا هي جوهر العالم الذي يحمل إمكانه» فالعالم يبدأ وجوده من 
هذه الادة وليس بخرج مباشرة من العدم الصرف» والأفلاك 
السياوية التي تستمد حياتها من نفوسها إنما قد حركها المحرك 
- نفوس أهل المدن الجاهلةء فلم لم تبلغ إلى هذا القام فإنها تصير إلى العدم» 


أما أجسامها فتتحل إلى عناصرها الأصلية وتدخل في تركيب الحيوان وغير 
الحيوان ثائية . رانظر المدينة الفاضلة: ص ۰۱۳۷ ۱۳۸ و۱۶۲ دار. 


المشرق). 
۹٤‏ 


الأول» ولیس هذا الحرك هو الله نفسه ولکنه العقل الأول 
الصادر عنه . 


وحاول الفارابي التوفیق بين أرسطوطاليس وأفلاطون في 
مسألة قدم العالم؛ ففي رسالته المسماة «الجمع بين رأيي 
الحكيمين أفلاطون الامي وأرسطوطاليس» زعم أن أرسطو لم 
يعتقد بقدم العالم, > فالخالق أبدع العالم دفعة واحدة في غير زمن 
ثم حركه المحرك الأول فنشأ الزمان عن حركة الأفلاك؛ 


وبعبارة أخرى يكون الزمان متأخراً بالذات عن وجود العا 
بالفعل۲. ومع هذا فان فلاسفة هذه الدرسة قد ذهبوا إلى أن 
اللاتناهي من جهة الماضي أمر ممكن ؛ فوفقاً لابن سينا لا کن 


(۱) يقول الفاراي: «وبما دعاهم إلى ذلك الظن أيضاً [أي أن أرسطوطاليس 
یری بأن العالم قديم] ما يذكره في كتاب السماء والعالم أن الكل ليس له 
٠‏ بدء زماني» فیظنون عند ذلك أنه يقول بقدم العالم. وليس الأمر کذلك» 
إذ قد تقدم فين في ذلك الكتاب وغيره من الكتب الطبيعية والاهية» أن 
الزمان إنما هر عدد حركة الفلك وعنه محدث. وما يحدث عن الشيء لا 
يشتمل ذلك الشيء . ومعنى قوله إن العام ليس له بده زماني» أنه لم يتكون 
اوا فاو بأجزائه کا يتكون البيت مثلاء أو الحيوان الذي يتكون و 
فاو باجزائه فان أجزاءه يتقدم بعضها بعضاً في الزمان. والزمان حادث 
. عن حركة الفلك. فمحال أن یکون م جدوثه بدء زماني. ویصح بذلك أنه 
إنما يكون عن إبداع الباري» جل جلاله. إياه دفعة بلا زمان» وعن 
"حرکته حدث الزسان». (كتاب الجمع بين رأبي الحكيمين: ص 
۱ المطبعة الكائوليكية بيروت *۱۹۲). 


۹۵ 


أن يوجد في آن واحد بالفعل عدد لا یتناهی» ولکن يمكن أن 
يوجد عدد لا يتناهى إذا لم تكن آجزاژه موجودة عن بالفعل في 
آن واحد» فيمكن أن يقال إن الأفلاك السئاوية قد تحركت 
حركات غير متناهية في عددها في الماضي. وعلى هذا فالزمان 
قديم. ولكن يجابه. هذا الرأي مشكلة» وهي أن نفوس 
الأشخاص الذین انقضت حياتهم لا تزال باقية بالفعل لأنها 
غير فانية» وعل هذا يكون هناك عدد لا يتناهى من الأنفس 
موجود بالفعل في آن واحد. والفازابي. في رسالته «المدينة 
الفاضلة) 00-5 مع ذلك عن النفزس في العالم الاخر كما لو 
كان عددها متنالمیل(۱). 


ب متابع فلا 59 5 
کان للفازابي منبعین أساسيين يستمد منهما فلسفته : 
الأول الاسلام) والثاني الفلسفة اليونانية المتمثلة بأفلاطزن 
وأرسطو اضافة ۲ مدرسة الاسکندرية المتمثلة ة بأفلوطين وأتباع 
الدرسة الأفلاطإنية ابحديدة. 
آما اعتبارا الاسلام منبعاً اساسیاً لفلسفة الفار اي فهذا 


لم مسا E‏ 


چ چ ڪڪ 
)١(‏ انظر: کارا دي قفو_دائرة العازف الإشلامية ج ۲ ص ٦‏ ۸. 


۹۹ 


الثقافة الإسلامية. فانه لم يخرج عن کونه مسلأء نشأ في بيئة 
إسلامية» واطلع على المبادىء والعلوم الاسلامية - كأي مثقف 
مسلم - قبل أن يبدأ في التفلسف. 
أما تأثره بالفلسفة اليونانية فيتمثل في ثلاثة اتجاهات؛ 
فهو من جهة تلميذ لأفلاطون في: الأخلاق والسياسيات 
والإلحيات. وهو من جهة ثانية ذو نزعة أرسطية في المنطق 
والطبيعيات وفي مبادىء ما بعد الطبيعة» وتابع من جهة ثالثة 
مدرسة الأفلاطونية الجديدة في نظرية الخلق والصدور. 
لقد كان تأثر الفارابي وموقفه من الفلسفة اليونانية يندرج 
ضمن إطار الموقف الإيجابي الذي اتخذه صنف من علاء 
السلمین تجاه العلوم الدخيلة على الاسلام فنظر هؤلاء نظرة 
منفتحة إلى ما وجدوه لدی الغیر من معرفة وحكمة» وأظهر لهم 
اطلاعهم على الارث اليوناني مدی قدرة العقل على التوصل إلى 
الحقيقة واليقين دوغا حاجة إلى شرع أو توقيف» واقتنعوا 
بإمكان الإنسان التمییز بين الحسن والقبيح والمحمود والذموم ؛ 
وأدى ذلك بهم بالتالي إلى الاقتناع بأن الحق لا يرتبط بعصر أو 
عنصر أو دين. وقد عبر ابن رشد عن هذا الموقف أفضل تعبير 
.بدعوته إلى النظر إلى أقوال الغير بمعزل عن ملة أصحابها(). 


(۱) يقول ابن رشد: «وإذا تقرر أنه يجب بالشرع النظر في القياس العقلي 
وأنواعه كا يجب النظر في القياس الفقهي فین أنه إن كان لم يتقدم أحد = 


- ¥ 


وعلى الرغم من تأثر الفارابي الزدوج بالاسلام وبالفلسفة 
اليونانية» فإن الطلع على فلسفته لا یستطیع إلا أن یری تفرده 
في مذهب خاص به. ولا يستطيع أي دارس لجميع نواحي 
فلسفته آن يدعي آنا تجري في مجری الفلسفة اليونانية ولا أن 
يقول إنها تلزم كلياً تعالیم الدين الاسلامي . فهو يخرج عن 
هذا وذاك في كثير من آرائه ؛ فهو من جهة ألف كتابه «آراء أهل 
المدينة الفاضلة» فحاکی في أجزاء كثيرة منه أفلاطون في 





- ممن قبلنا بفمحص عن القياس العقلي وأنواعه. أنه يجب علينا أن نبتدىء 
بالفحص عنهء وأن يستعين في ذلك المتأخر بالمتقدم حتى تکمل العرفة به. 
فإنه عسير أو غير ممكن أن يقف واحد من الناس من تلقائه وابتداٌ على 
جيع ما يحتاج إليه من ذلك» كا أنه عسير أن يستنبط واحد جميع ما يحتاج 
إليه من معرفة أنواع القياس الفقهي. بل معرفة القياس العقلي أحرى 
بذلك»ء وان كان غيرنا قد فحص عن .ذلك فبين أنه يجب علينا أن 
نستعين على ما نحن بسبيله با قاله من تقدمنا في ذلك؛ وسواء كان ذلك 
الغير مشازكاً نا أو غير مشارك في الملة؛ فان الآلة التي تصح بها التذكية 
ليس يعتبر في صحة التذكية بها کونها آلة المشارك لتا في الملة أو:غير مشارك 
إذا كانت فيها شروط الصحة وأعني بغير المشارك من نظر في هذه الاشیاء 
من القدماء قبل ملة الإسلام. وإذا كان الأمر هكذاء E‏ 
إليه من النظر في أمر القاییس العقلية قد فحص عنه القدماء تم فحص 
فقد ينبغي أن : نضرب بأيدينا إلى كتبهم» فنظر فيا له من ذلك؛ فإن ٠‏ 
كان کله‌صواباً قبلناه منهم» وإن كان فيه ما ليس بصواب تبهنا عليه». 
(انظر: کتاب فصل المقال» ص ۰۳۱ ۲ المطبعة الكاثوليكية بيروت - 
5). 


۹۸ 


چهوریته. وابعد منه ما لا یتفق مع الاسلام اتفاقاً واضحاً 
. کالاشتراك في النساء والاولاد والأموال؛ ثم زاد عليه أشياء 
كثيرة من تعالیم السلام كالشرط الذي استمده من الدین 
وهو آنه لا بد لرئيس المدينة الفاضلة أن یسمو إلى درجة العقل 
الفعال. 

ومن جهة ثانية نرى نظريته في الفيض تنتهي إلى نتائج 
تتصادم مع الشرع. كقدم العام وعدم عناية الكائن 7 ل 
بالعالم وعدم بعث الأجساد. 

كل هذا من تقول بان ها مصدرا ال استمد مه 
٠‏ الفارابي فلسفته؛ هذا المصدر هو عقله الذي أتاح له بداع 
فلسفة متميزة قلما نجد فيلسوفاً آخر جاء بعده لم يقتبس من 
أفكارها ويستمد من معينها. 
ج“ - میزات فلسفته : 

تتميز فلسفة الفارايي بعدة عناصرء TI‏ 
۱ مجمل فلسفته وبعضها نجده متناثراً هنا أو هناك في كتبه 
ورسائله. وأهم ما ييز فلسفة أبي نصر اتجاهه التوفيقي بين 
فلاسفة الیونان بعضهم مع بعض من جهة وبين الدين 
والفلسفة من جهة آخری. ولکن قبل الدخول في هذا 
الوضوع سنعرض باختصار لسألتي الثالية والروحانية كا 
تظهران في بعض كتبه. 

۹۹ 


أولاً ‏ مثاليته: تتجلی مثالية الفارايي خاصة في مدینته 
الفاضلة التي استوحاها من معلمه آفلاطون. لقذ انطلق آبو 
نصر من المجتمع الذي يعيش فيه والناس الذین 
يخالطهم لیرتفع إلى مستوی مجتمع مثالي يريد أن يحققه في مدينة 
فاضلة ذات لون واحد لا تضم بين جدرانها سوى مجموعة من 
صفوة أخيار البشر. ووضع في مقابل هذه الدينة مدنا مضادة 
تضم كل واحدة منبا مجموعة من الناس یتلونون بلون المجتمع 
الذي يعيشون فيه؛ فأهل المدينة الجاهلة لم يعرفوا السعادة 
الحقيقية» واعتقدوا أن غاية الحياة في سلامة البدن» والیسار 
والتمتع باللذات والانقياد إلى الشهوات» وأن يكون الإنسان 
مكرماً معظاً. وأهل المديئة الفاسقة هم الذين-عرفوا السعادة 
والله» ولكن جاءت أفعالهم أفعال أهل المدن الجاهلة. وأهل 
الدينة البدلة هم الذين كانت هم آراء أهل المدينة الفاضلت 
ولکن تبدلت فیا بعد واصبحت آراء فاسدة. آما أهل الدينة 
الضالة فهم الذین یعتقدون آراء فاسدة في الله والعقل الفعال 
ویکون رئیسهم من آوهم أنه يوجي إليه وهو ليس کذلك(). 

إذأء نحن هنا أمام أربعة أصناف متخيّلة من 
الجتمعات لا يمكن تصور تحققها في الواقع ؛ لقد فات الفارابي . 
أن الخير والشر لا بد وأن يتواجدا سوية في أي مجتمع كان. بل 


(۱) آراء أهل الدينة الفاضلة: ص ۱۳۳۱۳۱ . 


. ¥» 


سس حت ات الشاعر من خيرة وشريرة في 

نفس الفرد الواحد من البشر؛ فلا خير بالمطلق إلا الملائكة 
والأنبياء» ولا شرير بالمطلق إلا الأبالمبة والشياطين. ومن 
الواضح أن الفارابي لم يقصد في كتابه «آراء أهل المدينة 
الفاضلة: التحقيق الفعلي لجتمع لا يضم سوى هذا الصنف أو 
. ذاك من خلوقات الله . 

وظهرتٍ مثاليته أيضاً في اختياره لرئاسة الدينة الفاضلة 
فيلسوفاً أو نبياً اجتمعت فيه اثنتا عشرة خصلة حددها في 
کتابه(۲۱ أي إنسان تحققت فيه الإنسانية على أكملهاء وغاب 
عنه أن الفلاسفة والأنبياء لا يوجدون في كل عصر. ولکنه 
يستدرك فيعترف بصعوبة اجتماع كل هذه الخصال في إنسان 
. واحدء فيدعو في هذه الحالة إلى اشتراك أكثر من شخص واحد 
في حكم المدينة الواحدة فيقول: «فإذا لم يوجد إنسان واحد 
اجتمعت فيه هذه الشرائط ولكن وجد اثنان» أحدهما حكيم 
والثاني فيه الشرائط البافیت كانا هما رئيسين في هذه المدينة. 
فإذا تفرقت هذه في جماعة, وكانت الحكمة في واحد والثاني في 
واحد والثالث في واحد والرابع في واحد والخامس في واحد 
والسادس في واحد. وكانوا متلائمین» كانوا هم الرؤساء 
الافاضل»۳). ولکن إذا راجعنا الخصال التي اشترطها نری 
(۱) آراء أهل المديئة الفاضلة: ص ۱۲۷ - ۰۱۲۹ 
(۲) آراء أهل الدينة الفاضلة: ص ۰۱۳۰ 





۱. 


إحداها مثلا دأن یکون تام الأعضاءء قواها مؤاتية أعضاءها 
على الأعيال التي شأنها أن تکون بها؛ ومتى هم بعضو ما من 
أعضائه عملا يكون به فأى عليه بسهولة»(). ونرى الأخرى: 
«آن يكون غير شره على المأكول والشروب والنکوح»()]. ونرى 
ثالثة: «أن يكون عا للصدق وأهلهء مبغضا للكذب 
واهله»۱. . إلى آخر هذه الخضال؛ فإذا ما جارينا الفارابي 
فالذي سيحصل أنه لو افترضنا أن هناك إنساناً لا يلك من 
الخصال الحميدة ة سوى کونه تام الأعضاء قومهاء فإنه سيكون 
مناسباً للمشاركة في حكم دولة, حتى ولو كان أبله معتوهاً. ٠‏ ثم 
لتصور بعد ذلك مجلس راسيا يضم اثي عشر عضو 7 
عضو منه يحوز على خصلة واحدة من الخصال التى اشر 
الفارابي ولا هلك بالقابل أية حصلة من الخصال 0 هل 
سینجح هژلاء في حکم الدولة؟ ماذا سیکون مثا دور الرجل 
الذي يتصف بکونه غير شره.علی المأكول والشروب والنکوح 
في السلطة؟ وماذا سیکون دور القوي التام الاعضاء؟ من 
المؤكد أن مدينة يحكمها مجلس رامي هذه صفته. ستکون 
مدينة شوهاء. ولن تكون بالطبع مدينة فاضلة. 

لقد شطح الفارابي بعيداً في مثاليته وفي بعده عن الواقع » 
(۱) الصدر السابق: ص ۰۱۲۷ ۱ 


(۲) الصدر السابق: ص ۰۱۲۸ 
(۳) الصدر السابق: ص ۰۱۲۸ 


ولم .یجیء کتابه في الحقيقة سوی تعببر عن أمنية لعله ذاته كان 
یعرف أنها لن تتحقق. ومذا الکتاب لا يعبر عا يكن أن 
یکون بل عما يجب أن یکون. وهذه هي المثالية بعینبا. 

انیا - روحانیته۱): نعنى بروحانية الفارابي هنا تلك 
الناحية من اهتهاماته بالعلوم الخفية الغير برهانية من تنجيم 
وسحر وطلسیات وغير ذلك. إضافة إلى كلامه عن الكائنات 
الخفية من الملائكة والجن وغيرها وقد وردت جیعها إما ضمن 
كتب ورسائل مستقلت وإما في ثنايا كتبه ورسائله وأجوبته على 
المسائل التي كانت تطرح عليه 

وقد تطرق الفارابي إلى هذه الواضیع من خلال كتب 
ورسائل تنسب إليه» منها کتاب .في النجوم وآخر في الرؤيا 
وثالث في الجن وحال وجودهم؛ کا إن له کلام في الجن ومقالة 
ف أحكام النجوم وكلاماً في الرویا د ٹم مقالة في وجوب صناعة 
الكيمياء والرد على مبطليها. وينسب أيضاً إلى الفارابي رسالة 
في الفراسة ‏ والتي هي عبارة عن الاستدلال بالأحوال الظاهرة 
عن الأخلاق الباطنة كا يقول الفارابي ‏ ورسالة أخرى عنوانها 
«نکت فيا يصح وفيا لا يصح من أحكام النجوم»» ورسائل 


(۱) استفدنا في هذه الفقرة من بحث لأحمدالزين تحت عنوان «العلوم والكائنات 
الخفية عند أبي نصر الفارابي» نشره في مجلة القاصد البيروتية (العددان 
۴ ۰۱27-۳۱ ت ۲ -۱۹۸۶). 
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آخری تدخل ضمن هذا الوضوع().. 

ويمكن دراسة الناحية الروحانية عند الفارابي تحت أربعة 
عناوين: اللائكة» والجن, والعلوم الخفية التي تبحث في 
موضوعین : الاتصال والاشر اق وتأثر العام العلوي بالسفليء 
وعلم أحكام النجوم. 

- اللائكة والوحی والرژیا: یری الفارابي أن النفس 
تتصل بالعقل الفعال لتطلع على الغیبات, ویکون الاتصال إما 
عن طریق المخيلة أثناء النوم. واما في اليقظة كا يحدث مع 
الأنبياء. فالحواس تتعطل عن العمل خلال النوم. فتتجه 
النفس إلى ما وراء الحس لتتصل بالعقل الفعال. فتدرك ما" 
يخصها من مغيبات. فإذا كانت الرؤيا جزئية فإنه 000 
التعبير» أما إذا كانت كلية يلبسها الحس المشترك ثور 
وبالتالي فلا مناص من التعبير. وهذا الحس 0 يترجم 
عن الرؤيا الصادقة. ويعاونه الخيال في ذلك. 

ومن جهة انیت يحدد الفارايي البادیء التى بها توجد 
ساثر الوجودات. فيعتبر «الاسباب الثواني» من هذه البادیء 
هي اللائکة. فيقول: «وعدد الثواني عدد الأجسام السماوية. 
" والثواني هي التي ينبغي أن يقال فيها الروحانيون والملاثكة. 
وأشباه ذلك» إلى أن يقول: «والعقل الفعال هو الذي ينبغي أن 





۱۰ 


يقال إنه الروح الأمين وروح القدس. ۰ ویسمی اللکوت 
وأشباه ذلك من الأساءم(۱). 


ويقدم لنا الفارابي» من جهة أخرى» تعريفات للملائكة 
وشروحات عن الوحي تختلف عن التعريف السابق» فيقول: 
«الملائكة صور علمية, جواهرها علوم إبداعية» ليست كألواح 
فيها نقوش أو صدور فیها علوم » بل هي علوم إبداعية قائمة 
بذاتها تلحظ الأمر الأعلى» فينطبع في هوياتها ما تلحظ وهي 
مطلعة. لكن الروح القدسية يخاطبها في اليقظة» والروح 
النبوية تعاشرها في النوم»۲. نستنتج من ذلك أن الفارابي 
يعتبر الملائكة قوة إبداعية قائمة بذاتهاء منتظرة أمر رما لتبلغه 
إلى الروح النبوية التي تكون مستعدة لقبول المعلومات مباشرة 
وهذه. العلونات تأي على شكل «فیض» دفعة واحدة دون 
ترد تيب قياسي» لتنتقل هذه العلومات فيا بعد إلى الروح 
ا الانسانية التي تقبل لیات بالواسطة ‏ کا يقول 
الفارابي -. 

بالاضافة إلى ذلك. نجد الفارابي يتكلم عن أرواح 
أخرى نعتها «بالعامية» منشغلة بحاجيات البدن وشواغله من 
شهوة وغضب وسهوء ها يجعلها بعيدة عن الذكر والتفكير ولا 





(۱) مجلة القاصد: ع ۰۳۰ ١۳-ص‏ ۰۱۱۸ 
(۲) الرجم السابق: ص ۰۱۱۸ ۰۱۱۹ 
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یستقر لها قرار. کذلك؛ فانه يعتبر اللوح والقلم ملائكة وأنهها: 
ليسا بالات جادیة. فیقول: «لا تظن أن القلم آلة جاديةء 
واللوح بسيط» والکتاب نقش مرقوم بل القلم ملك 
روحاني» والكتابة تصوير الحقائق . ۰ ۰( 

.- الجن : ورد ذكر الجن في رسائل الفارابي بشكل عابر 
وضمن جواب عن إحدى المسائل الموجهة إليه عن ماهية 
ابن ؛ د : ابن حي غير ناطق غير مائت ثت» + وذلك على ما 
أعني اي الناطق الائت؛ وذلك أن الحي منه ۳ مائت وهو 
اللإنسان» ومنه ناطق غبر مائت وهو املك ومنه غير ناطق 
مائت وهو البهائم » ومنه غير ناطق غير مائت وهو الجن (). 

غير أن السائل يعترض على هذا التعریف للجن بأنه 
ا ا ف الآية ود قل أوحي إل أنه 
هذا 727 أن القرآن أثبت للجن سمعاً وکام وتعریف 
الفارابي الجن بأنه غير ناطق يناقض هذا. فيجيب الفارابي بأن 
السمع والكلام يمكن وجودهما للحي من حيت هر خي لأن 
القول والتلفظ غير التمييز الذي هو النطق. ثم إن كثيراً من 
البهائم ذات حياة ولکنها لا تت تتمتع بالکلام . 


۰۱۱٩ المرجع السابق: ص‎ )١( 
.114 المرجع السابق: ص‎ )۲( 


- الاتصال والاشراق وتأثر العام العلوي بالسفلي : هذه 
الفقرة تتصل بنظرية الفيض عند الفارابي. وسنتکلم عنبا 
ببعض التفصيل في مكان آخر من هذا الفصل. 

- علم أحكام النجوم: إذا كان علم النجوم علي قائ 
بذاته يرتكز على قواعد علمية وأسس عقلية فان علم التنجيم 
الخنفية الغير برهانية» وهو ما وضعناه في خانة العلوم 
الروحانية. ويستطيع القارىء أن يستنتج أن كلام الفارابي عن 
هذا العلم هدفه بالدرجة الأو لى إبطال هذا العلم. مع الإشارة 
إلى أنه یلك من الإدراك والمعرفة بهذا العلم ما فيه الكفاية. 


وموقف أي نصر من علم النجوم موقف علمي عقلاي؛ 
فهو يقسم هذا العلم إلى فسمن: 
الأول علم النجوم التعليمي» وهو «الذي يعد في العلوم 
و التعالیم» . وهذا العلم یتفحص الأجرام السماوية لحهات 
أشكالهاء وأحجام أجرامهاء ونسب آبعاد بعضها إلى بعض» 
وحركات الأجسام السماوية وعددهاء وتبیان شکلها الكروي» 
ثم معرفة الكواكب من الأفلاك» ومعرفة السبيل الذي يؤدي 
إلى تحصيل مكان كل كوكب منبا وموقعه بالنسبة لأجزاء 
میج ۱ 
الثاني علم أحكام النجوم» وهو «علم دلالات الکواکب 
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على ما سیحدث في الستقبل» وعل كثير ما هو الآن موجود» 
وعلى كثير مما تقدم». وهذا العلم يدعي البعض أنه يمكن 
للإنسان بواسطته أن يعرف خبايا ما هو آت بطرق عديدة منها 
الرژیا والزجر» والعرافة» وأشباه هذه القوى. 

هذا القسم الثاني من علم النجوم هو ما يبطله الفارابي 1 
وینتقد الذين یدعون صحته. آما القسم الاول» وهو علم- 
النجوم التعليمي» فإنه يتيناه ویتکلم عن أحكامه وقوانینه كلام 
العالم الخبير. 


الاتجاه التوفيقي في فلسفة الفارابي 

كنا قد أشرنا في فقرة سابقة من هذا الفصل إلى أن 
فلسفة الفارابي استمدت أصوها من منبعين أساسيين: 
الإسلام» والفلسفة اليونانية('. وقد تلاقت في عقل الفارابي 
مجاري الفلسفة اليونانية بمختلف مدارسها وعقائد الدين 
الاسلامی. فكان عليه أن يتصدى لمهمة مزدوجة تتميز 
بالصعوبة والتعقيد والاستحالة في بعض الأحيان؛ هذه الهمة 
هي توحيد ما تنافر من مذاهب اليونان من جهة. والتوفيق بين 
هذه المذاهب ومقتضيات عقائد الدين الإسلامى الذي يؤمن به 
من جهة أخرى. فكان من نتيجة ذلك ما نراه في فلسفته من 


(۱) انظر فقرة «منابع فلسفة الفارابي؛ من هذا الفصل. ص ۰۹۹-۹ 
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محاولات جع وتلفیق وتوفیق وتداخل نظریات ومذاهب وآراء؛ 
فنراه «يجمع بين آراء آرسطو وآفلاطون. فيسيء الفهم ويسيء 
التأويل» جره إلى ذلك خاصة کتاب اثولوجیا آرسطو. ونراه 
یتعرنضی اشكلة الخلق» فیدخل في حلها نظرية أفلوطين في 
الفيض» موفقاً بين قول أرسطو بقدم العالمء وتعليم الإسلام 
بخلقه. ونراه يوفق بين العقل والدين - وبالتالي بين فلسفة 
اليونان والاسلام - فیجعل من العقل الفعال مصدر الفلسفة 
والنبوق ولا يخالف النبي الفيلسوف إلا با يلجأ إليه من تعبير 
الخيال. ونراه يتمثل مدينة مثل كما تمثل أفلاطون ‏ فيستقي 
من فيلسوف اليونان أكثر من رأي» ويأبى عليه إسلامه مجاراته 
في بعض آرای في القول بشيوعية النساء والأولاد بين احراس» 
مثلاًء وني الساواة بين الرجال والنساء في الحراسةء» إلى 
آخر ما نراه من محاولات قد تبدو اليوم غريبة» تبررها نزعة 
مشرقية إلى توحيد ما تنافر من الذاهب. باعتبار وحدة الحقيقة 
والأصل . 

0 وسنعرض فيا يلي محاولة فیلسوفنا التوفيقية هذه ضمن 
عنوانين: الأول التوفيق بين مذاهب الفلسفة اليونانية» والثاني 
التوفيق بين الفلسفة والدين. 





(۱) يوحنا قمير: الفاراي ‏ ضمن سلسلة «فلاسفة العرب» ص ۰4۲ 1۳. 
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: التوفيق بين مذاهب الفلسفة اليونانية‎ - ١ 

كان الفارابي يؤمن بوحدة الفلسفة» وكان يرى أن جي 
آراء الفلاسفة القدماء متحدة في الواقع» وإن بدت أحيانا 
متناقضة في الظاهرء لأن الحقيقة واحدة وان اختلفت 
مظاهرهاء والزمان والمكان لا يستطيعان أن يغيرا من محتوى 
هذه الحقيقة» بل جل ما يفعلانه هو التبديل في الصورة وفي 
الطرائق والأساليب. ۱ 

ویعبر الفارابي عن رأيه هذا أفضل تعبی إذ يقول ف. . 
ظهور الفلسفة ما نصه(): «إن أمر الفلسفة اشتهر في أيام 
ملوك اليونانيين» وبعد وفاة أرسطوطاليس بالإسكندرية إلى آخر 
أيام المرأة. وإنه الما توفي بقي التعليم بحاله فيهاء إلى أن ملك 
ثلاثة عشر ملک وتوالى في مدة ملكهم من معلمي الفلسفة اثنا 
عشر معلياًء آحدهم العروف بأندرونيقوس» وکان آخر هؤلاء 
الملوك الرأة (يعني كليوباترا)» فغلبها أوغسطس اللك من أهل 
رومية» وفتلها واستحوذ على اللك. فلا استقر له نظر في 
خزائن الکتب وصنفهاء فوجد فیها نسخاً لكتب آرسطوطالیس 
قد نسختٍ في أيامه وأيام تاوفرسطس. ووجد العلمن 
والفلاسفة قد عملوا کتباً في العاني التي عمل فيها أرسطو. فأمر 


(۱) هذا التص نقله ابن أبي أصيبعة في کتابه «عيون الانباء في طبقات الاطباء» - 
انظر ج ۳ ص ۰۲۲۵ ۲۲۰ دار الفکر بروت ۱۹۵۷ 
۱۱۰ 


ان تسخ تلك الكتب التي كانت نسخت في أيام أرسطو 
وتلامیذه» وأن يكون التعليم منهاء وأن ينصرف عن الباقي . 
وحکم آندرونیقوس في تدبير ذلك» وأمره أن ينسخ تسا 
يحملها معه إلى رومية» ونسخاً يبقيها في موضع التعليم 
بالإسكندرية. وأمره أن يستخلف شملا يقوم مقامه 
بالإسكندرية» ويسير معه إلى رومیت فصار التعليم في 
موضعين. وجرى الأمر على ذلك إلى أن جاءت النصرانية 
فبطل التعليم من رومية» وبقي بالإسكندرية إلى أن نظر ملك 
النصرانية في ذلك. واجتمعت الأساقفة وتشاوروا فيا يترك من 
هذا التعليم وما يبطل» فرأوا أن يعلم من كتب المنطق إلى آخر 
الأشكال الوجودیت ولا يعلم ما بعده» لأنهم رأوا أن في ذلك 
ضرراً على النصرانية» وأن فيا أطلقوا تعليمه ما يستعان به على 
نصرة دینهم» فبقيٍ الظاهر من التعليم هذا المقدار وما ينظر فيه 
من الباقي نورا إلى أن كان الإسلام بعده بمدة طويلة 
فانتقل التعليم من الإسكندرية إلى أنطاكية. وبقي ا 
طويلا إلى أن بقي معلم واحد» فتعلم منه رجلان. وخرجا 
ومعهیا الکتب. فكان أحدهما من أهل حران والآخر من أهل 
مرو. فأما الذي من أهل مرو فتعلم منه رجلان أحدها 
إبراهيم المروزي» والآخر يوحنا بن حيلان. . . وقال أبو نصر 
ریم رهم سر لا إلى آخر كتاب 
الزهان. . .» 
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نفهم من هذا النص إذاً أن الفلسفة تتتقل من معلم ی 
تلمیذ» ومن جيل: إلى جیل» ومن زمن إلى زمن. ومن مکان 
إلى مکان؛ دون أن تتبدل مضامينها ومقاصدها وأهدافها. وإذا 
كانت الفلسفة واحدة فواجب كل فیلسوف أن يحاول الجمع ما 
استطاع بين آراء مختلف الفلاسفة. وهذا ما فعله الفارايي؛ 
فقد كتب في هذا المعنى عدة رسائل مها «کتاب الجمع بين 
رأبي الحكيمين أفلاطون وأرسطوهء و«أغراض أفلاطون 
وأرسطوه. و «کتاب التوسط بين أرسطوطاليس وجالینوس»» 
و «کتاب ما اشترك في الفحص عنه جالینوس وأرسطوطالیس»» 
و «کلام في اتفاق آراء أبقراط وأفلاطن». 

ونحن » فيا يلي » سنعرض أهم وأشهر محاولات الفارابي 
في هذا المجال» وهي توفيقه بين قطبي الفلسفة اليونانية 
آفلاطون وارسطی من خلال کتابه «الجمع بين رأيي 
الحكيمين» . 

في مقدمة كتابه» یذکر الفارابي السائل التي قيل إن 
أفلاطون وأرسطو اختلفا فيهاء ثم يرسم خطته في هذا 
الکتاب. فیقول: «أما بعد. فإني لا رأيت أكثر أهل زماننا قد 
تحاضوا وتنازعوا في حدوث العالم وقدمه» وادعوا أن بين 
الحكيمين المقدمين المبرزين اختلافاً في إثبات المبدع الأول» وف 
وجود الأسباب منه» ؤفي أمر النفس والعقل. وفي المجازاة على : 
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الافعال خيرها وشرهاء وفي كثير من الأمور الدنية واخلقية 
والنطقية؛ أردت ف مقالتي هذه أن أشرع في الجمع بين 
رأبيهماء والابانة عا يدل عليه فحوى قوليهاء ليظهر الاتفاق 
بين ما كانا يعتقدانه» ويزول الشك والارتياب عن قلوب 
الناظرين في كتبهما. وأبين مواضع الظنون ومداخل الشكوك في 
مقالاتیا؛ لان ذلك من ام با ما يقصد بيانه» وأنفع ما يراد 
شرحه وایراده»). 

وقبل أن يبحث الفارايي هذه السائل مد الفلسفة بأنه 
«العلم بالوجودات با هي موجودة»)» ثم يشرع في تبيين 
الاسباب التي جعلت أكثر آهل زمانه یقولون إن بين الحكيمين 
اختلافاً جوهرياًء فیحصر هذه الأسباب في ثلاثة افتراضات : 
١‏ ما أن يكون الحدّ البین عن ماهية الفلسفة غير صحيح › 
۲ - وإما أن يكون رأي الجميع أو الاکثرین واعتقادهم في 
تفلسف هذين الرجلین سخيفاً ومدخولاً ۳ تردق 
معرفة الظانين فيهم| بأن بينهها خلافاً في هذه الأصول تقصیر 

ثم يناقش أبو نصر هذه الفرضيات الثلاث, فيرى أن 


(۱) الفارابي: كتاب الجمع بين رأبي الحكيمين ‏ ص ۷۹ المطبعة الكاثوليكية 
بروت» ۰۱۹۱۰ 

(۲) الصدر السابق: ص ۸۰ 

(۳) الصدر السابق: ص .8١‏ 


۱۱۳ 


الأولى منها خاطئةء لأن «الحد الذي قيل في الفلسفة إنها العلم 
بالوجودات با هي موجودة خد صحيح » يبين عن ذات 
المحدود ويدل على ماهیته»(۱). ویرفض الفرضية الثانية رفضاً 
قاطعاً ؛ ان العلماء والفلاسفة اتفقوا على أن هذين الحكيمين 
هما الامامان النظوران: البرزان في هذه الصناعت ولا شيء 
اصح ما اعنقدته العقول الختلفة وشهدت به واتفت 
عليه" . یبقی الفرضية الثالثة» وهی أن یکون الحكييان 
متفقین. وأن الناس أخطأوا في الظن آنبیا ختلفان؛ وهذا ما 
يأخذ به الفارابي. 

ويبدو واضحاً أن رفض الفارابي للفرضيتين الأوليين ' 
ليس منطقياً؛ فليس من الضروري أن يكون تعريف الفلسفة 
الذي جاء به الحكيان هو التعريف الوحيد المقبول» فمن 
العروف أن تعريف الفلسفة تلف بين مذهب فلسفي ور 
بل بين فيلسوفين من نفس الدرسة؛ ولا نستطيع أن نجزم تام 
بأفضلية هذا التعريف. على ذاك. لأن تعريف الفلسفة يتم 
بواسطة كلمات وألفاظ مطاطة قد تحتمل عدة معانٍ, كا إنه قد 
ينظر إلى هذا التغريف أو ذاك تبعاً لظروف وعصور شديدة 
الاختلاف .. وليست الألفاظ الإنشائية موضوعاً رياضياً حسابياً 
یکن الاتفاق عليه والمتزم بصحته من قبل الجميع . 
(۱) الصدر السابق: ص .۸١‏ ' 
(۲) الصدر السابق: ص ۰۸۱ 





ثم إنه ليس ضرورياً أنه إذا قال الناس باختلاف 
الفيلسوفين أن يكون رم فا ومدخولاً؛ لأنه من الممكن 
أن یتفق الناس على ضلال بالرغم من اختلاف عقوطم. وهذا 
ما فطن إليه الغزالي (۱) الذي كان یتمتع بحاسة انتقادية أقوى 
من الفارابي. ويبدو أن إصرار الفارابي على الفرضية الثالثة لم 
يكن إلا بسبب نزعته الانتقائية التي تحرص على توحيد 
المتناقضات بين تلف المذاهب الفلسفية» لان أصحاب هذه 
النزعة يؤمنون إياناً راسخاً بوحدة العقل» وبالتالي وحدة 
الفلسفة. 

بعد المقدمة التى أورد فيها الفارابي الافتراضات الثلاثة 
السابقة الذكرء وبعد رفضه للفرضيتين الأوليين واعتاده 
الفرضية ة الثالثةء يبدأ الفارابي باستعراض .المسائل التي يقال إن 
هنالك اختلافاً فيها بين الحكيمين» فیورد اولا رأي من يقول 
بوجود اختلاف جوهري بين احکیمین» ثم برد عليه مستشهدا 
ببعض الکتب المنسوبة ياء وفي حال عدم وجود مثل هذه 
الكتب التي يستشهد بها لتأييد آرائه يعتمد في برهانه على أدلة 
منطقية يستنطقها هومن نفسه أحياناً» ما يشير إلى أنه قرر مسبقاً 
أنه لا وجود لأي فرق جوهري بين الفيلسوفين فيسعى إلى 
إثبات ذلك بكل ما يتوفر له من طرق ووسائل . 
(۱) انظر الغزالي: المنقذ من الضلال ص ۰۳۵-۲۵ ضمن مجموعة رسائل 

الغزالي الصادرة عن دار الكتب العلمية بيروت ۱۹۸۸ . 
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وقد بلغ عدد مسائل الاختلاف الي بحثها الفارايي في 
كتابه ثلاث عشرة مسألت نورد فیا بلي مجمل ملخصاً عنها: 

في المسألة الأولى يبحث الفار ابي في ادعاء القائلين بأن 
طريقة حياة أفلاطون تختلف عن طريقة حياة أرسطو؛ فمن 
مظاهر اختلاف سيرهما دمحل أفلاطون عن كثير من 0 
الدنيوية ورفضه شا وتحذيره في كثير من أقاويلة عخباء وإيثاره 
تجنبها؛ وملابسة أرسطوطاليس لا كان يهجر آفلاطون» حتى 
استولى على كثير من الأملاك. وتزوج» وأولدء وتوزر للملك 
الإسكندر» وحوى من الأسباب الدنيوية ما لا يخفى على من 
اعتنى بدرس كتب أخبار المتقدمين. فظاهر هذا الشأن يوجب 
الظن بان بين الاعتقادين خلافاً في أمر الدارین»(۱). 

فيرد الفارابي على هذا الزعم قائلاً: «إن التباين الواقع 
ما كان سببه نقص في القوى الطبيعية في أحدهماء وزيادة فيها 
في الآخرء لا غیر» على حسب ما لا يخلو منه كل اثنين من 
أشخاص الناس؛ إذ الأكثرون قد يعلمون ما هو آثر وأصوب 
وأولى» غير أنهم لا يطيقونه ولا يقدرون علیه» وربا طاقوا 
البعض وعجزوا عن البعض»(). 

والمسألة الثائية التي ذكرها الفارابي هي تباين مذهب 


(۱) الفاراي: كتاب الجمع بين ريي اطکیمین. ص ۸۳. 
(۲) الصدر السابق: ص ۸4. 


۱۳۹ 


أفلاطون وأرسطو في تدوین العلوم وتألیف الکتب؛ «وذلك أن 
أفلاطون كان يمنع نفسه في قديم الأيام عن تدوين العلوم 
وإيداعها بطون الکتب دون الصدور الزكية والعقول المرضية. 
فلا خشى على نفسه الغفلة والنسئيان وذهاب ما يستنبطه وتعسر 
وقوفه علیه» حيث استغزر علمه وحكمته وتبسط فيهاء فاختار 
الرموز والألغاز قصداً منه لتدوين علومه وحكمته على السبيل 
الذي لا يطلع عليه إلا الستحقون لها والستوجبون للإحاطة بها 
طلباً وبحثاً وتنقيراً.واجتهاداً. وأما أرسطوطاليس فكان مذهبه 
الويضاح والتدوين والترتيب والتبليغ والکشف والبيان واستيفاء 
كل ما يجد إليه السبيل من ذلك . وهذان سبیلان على ظاهر 
الأمر متباینان» (۱). 

ومجمل رد الفارابي على هذا القول بأن أرسطو أيضاً لا 
يخلو أسلوبه من الغموض مثل آفلاطون . ويأتي بأمثلة على ذلك 
من «رسالة أرسطو إلى الإسكندر في سياسات المدن الجزئية» . 
فهي رسالة موجزة إلى حد الغموض والابمام(). ويعود 
الفارابي إلى هذا الموضوع في المسألة الرابعت. فيذكر أن أرسطو 
رتب كتبه بحيث لا يفهمها إلا آهلها؛ وكان ذلك ردا على 
رسالة كتبها إليه أفلاطون «يعاتبه على تأليفه الكتب وترتيبه 





(۱) الصدر السابق: ص .۸٤‏ 
)۲( المصدر السابق: ص ۸۹۵ 


۱۱۷ 


العلوم » واخراجها في تألیفاته الکاملة الستقصاةه(). 


ومن السائل التي عالجها الفارابي في کتابه ما یتعلق 
بالمنطق وطريقة استخدامه عند كل من الفيلسوفين» فهم 
یتهمون آرسطو بأنه يذكر مقدمتي قياس ماء EAE‏ 
قياس آخر). ویقولون أيضاً «ان افلاطون يرى أن توفية 
الحدود إنما يكون بطريق القسمةء وأرسطوطاليس يرى أن 
توفية الحدود إغا يكون بطريق البرهان والتركيب:29, فيثبت 
الفارابي أن أرسطو أيضاً استخدم نفس طريقة أفلاطون. 
ويستشهد على ذلك با جاء في كتاب القياس7؟». ويتهمون 
أفلاطون بأنه يأي في كتبه بقياسات توجد مقدماتها الكبرى 
ضرورية ونتائجها وجودية؛ ويستشهدون على ذلك بالقياس 
الذي آق به في کتاب «طییاوس»؛ بینا طريقة آرسطو ف 
استخدام القیاس مخالفة لطريقة آفلاطون*). ويرد الفاراي 
على هذا الزعم مبيناً أن أفلاطون استخدم القیاس في مسائل 
طبيعية › واستخدام القياس ف مثل هذه المسائل يختلف عنه في 
السائل المنطقية:. 
)١(‏ الصدر السابق: ص ٠.۸٩‏ 
(۲) الصدر السابق: ص ۸۵. 
(۳) الصدر السابق: ص ۸۷. 
)٤(‏ الصدر السابق: ص ۸۷. 
(۰) الصدر السابق: ص ۰۸۸ ۰۸٩‏ 
)١(‏ الصدر السابق: ص ۰۹۱-۸٩۹‏ 

۱۸ 


ومن السائل التي ذکرها الفارابي ادعاژهم اختلاف 
مفهوم الجوهر عند الحكيمين؛ فیقولون إن الجواهر في رأي 
أفلاطون هي القريبة من العقل والنفس» البعيدة عن الحس؛ 
بين أرسطو جعل أولى الجواهر بالتقديم والتفضيل أشخاص 
الجواهر. يرد الفارابي بأن أفلاطون حيثما اعتبر أن أولى الجواهر 
بالتقديم والتفضيل الکلیات. فإنه إنما فعل ذلك فيا بعد 
الطبيعة وفي أقاويله الإلحية. بينا أرسطو عندما اعتمد مفهومه 
للجواهر إنغا جعل ذلك في «صناعة المنطق» و «صناعة الكيان» 
حيث راعى أحوال الموجودات القريبة إلى الحسوس الذي منه 
يؤخذ جميع المفهومات» وا قوام الكلي التصور). 

ومن المسائل التي ذكرها الفارابي مسألة الابصار وحاله 
وكيفيته؛ فينسبون إلى أفلاطون أن رأيه خالف لرأي أرسطو في 
هذه المسألةء فالأخير «يرى أن الابصار إنما يكون بانفعال من 
البصرء وأفلاطون يرى أن الإبصار إنما يكون بخروج شيء من 
البصر وملاقاته البصره(۳). ویتمثل رد الفاراي في هذا 
الموضوع بأن هذه الأقوال وصلت محرفة. ثم يجتهد في إثبات 
تطابق رأبي الحكيمين في هذا الوضوع معتمداً على تأويلات 
لغوية" . ۱ 
(۱) الصدر السابق: ص ۸۱. 


(۲) الصدر السابق: ص ۰٩۱‏ ۹۲. 
(۳) الصدر السایق: ص ۰۹۵-٩۹۲‏ 





۱1۹ 


ثم يبحث الفارابي بعد ذلك في آمر أخلاق النفس وظنهم 
بان راي أرسطو الف في ذلك لرأي أفلاطون. وذلك أن 
أرسطو يصرح في كتاب «نیقوماخیاه أن الأخلاق كلها عادات 
تتغير» وأنه ليس شيء منها بالطبع. بینا يصرح أفلاطون في 
كتاب «السياسة» وفي كتاب «بوليطيا» خاصة بأن الطبع يغلب 
- العادة. ولكن الفاراي يرفض هذا الادعاء ويحاول أن يبين أن 
هذا الاختلاف لیس سوى اختلاف ظاهري بینا رأياهما في 
الحقيقة متطابقان(). 

بعد ذلك يأتي الفارابي إلى مسألة العرفة ورأبي الحكيمين 
فیها؛ فبیتا يرى أفلاطون أن المعرفة تذكرء يتساءل أرسطو: 
هل طالب المعرفة يعلم أنه يجهل ما يطلب أم يعرفه؟ فإذا كان 
يطلب ما جهله فكيف يوقن في تعلمه أنه هو الذي كان 
يطلبه؟. هنا يعطي الفارابي رأيه في تحصيل العلم ويذكر 
الاستعداد الموجود في الطفل لتحصيل المعرفة» وكيف تكون 
العرفة أولاً عن طريق الحواس. ثم: يقوم بحاولة مستغرية 
لإثبات أن أفلاطون لم يكن يعتقد في الواقع أن المعرفة توجد في 
العقل سابقة على التجربة). هذه المحاولة الغريبة تنقض 
نظرية الثل الأفلاطونية من آساسها؛ لأن هذه النظرية تعتمد 


(۱) المصدر السابق: ص ۰۹۷-۹۵ 
(۲) الصدر السابق: ص 819 .٠١١‏ 
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كلياً عل مقولة أن العرفة تذکر. وهذا آمر یعرفه کل مطلع على 
فلسفة أفلاطون. 

ومن السائل الهمة التي ذکرها الفارابي في هذا الكتاب» 
ووقع فيها بأوهام وتخلیطات مستغربة» مسألة حدوث 
العا۲۱. وقد زعم الفارايي في هذه المسألة أن الحكيمين متفقان 
على القول بإبداع العالم وحدوثه. ومن المعروف أن أفلاطون 
يرى هذا الرأي ویقول بوجود خالق وصانع ومنظم هذا العالم؛ 
بنا نعلم أن أرسطو يقول بقدم العال وهذا ظاهر في كتاب 
دما بعد الطبيعة» وفي کتاب «السماء والعالم» . والذي أوقع 
الفارابي في هذا الوهم اعتاده في محاولة إثباته قول أرسطو 
بحدوث العام على الکتاب العروف باسم «اثولوجيا أرسطوه 
(كتاب الربوبية)") معتقداً أن هذا الکتاب لارسطو بینا 
صاحب هذا الکتاب في الواقع هو آفلوطین أحد زعاء مدرسة 
الاسکندرية . بالاضافة إلى ذلك فان الفارابي يستشهد في مسألة 
حدوث العام برسالة ل «آمونیوس» في ذكر أقاويل هذين 
الحكيمين في إثبات الصانع ؛ وآمونيوس هذا هو أحد أساتذة 
أفلوطين صاحب کتاب الربوبية. 


۰۱۰-۱۰۰ ص‎ ET 

(۲) ترجم هذا الکتاب إلى اللغة العربية سنة ۲۲۹ هب فصححه الكندي . ثم 
نقل إلى اللاتينية وطبع سنة ۱۵۱۹ م للمرة الأولى في أوروياء E‏ 
ثانية في باريس سنة ۱۵۷۲ م . 


۱۳۱ 


بعد هذه السألة ینتقل الفارابي إلى بحث مسألة الثل 
الأفلاطونية وموقف ٠أرسطو‏ منها(۱)» فيحاول أن يثبت أن 
أرسطو قال هو أيضاً بثل مفارقة. وهنا أيضاً يعتمد الفاراي. 
لتأييد رأيه على كتاب الربوبية . ونحن نعرف أن أفلاطون يثبت 
المثل المفارقة. بينها أرسطو ینفیها. حتى إنه انتقد أفلاطون 
لاعتباره عام المعقولات فوق عالم الحس مفارقاً له وانتقده 
أيضاً على تقسيمه الموجودات إلى معقولة ومحسوست لأن 
المعقولات في مذهب أرسطو لا وجود لما إلا ف العقل . 

وينبي الفارابي كتابه بالبحث في مسألة الجازاة 
والعقاب؛ فيحاول أن يدافع عن الحكيمين ضد من يتهمهم| 
بأنها لا يعتقدان بالمجازاة والثواب والعقاب . فيستشهد برسالة 
لأرسطو إلى والدة الإسكندر, يتحدث فيها عن الثواب. وأما 
أفلاطون ‏ يقول الفارابي ‏ فانه أودع آخر كتابه في «السياسة» 
القصة الناطقة بالبعث والنشور» واحکم. والعدل والیزان» 
وتوفية الثواب والعقاب على الاعبال» خبرها وشرها("). 

والذي نستطیم قوله في ختام هذه الفقرة أن الفارابي لم 
ینجح في محاولته التوفیق بين آرسطو وأفلاطون. والذي يبدو أن 
السژول عن هذا الفشل هو کتاب «ائولوجیا آرسطوه فقد 


الس ا ص 1 


۱۳۳ 


رای الفارايي أن جل ما في هذا الکتاب یتفق مع آراء 
آفلاطون» و يدر بخلده أن هذا الكتاب منحول لأرسطوء 
وصاحبه في الواقع هو آفلوطین الذي يعتبر مکملا لدرسة 
أفلاطون» فلا عجب ن تکون آراژه متفقة مع آراء معلمه. . 
وقد فطن الفارابي إلى التنافضات القائمة بين کتاب 
«اثولوجياه وباقي کتب أرسطوء فرأى أن الأمر لا مخلو من 
إحدى ثلاث حالات: إما أن يكون أرسطو مناقضاً لنفسه 
وإما أن يكون بعضه منحولاً إليه وبعضه الآخر له وإما أن 
يكون لکلامه معان وتأويلات تتفق بواطنها وان اختلفت 
ظواهرها(۱) . ۱ 
يرد الفارابي الافتراض الأول بانه غير مکن؛ لأن أرسطو 
لا يمكن أن يكون مناقضاً لفسه «مع براعته وشدة بقظته». ۱ 
ويرد الافتراض الثاني بقوله إنه غير معقول أيضاً ان کتب 
أرسطو معروفة وهي «اشهر من أن يظن ببعضها أنه محول». 
یبقی اذ الافتراض الثالث. وهو الصحیح. وهو ما يسعى 
الفارابي إلى إثباته - كا بنا - بکل ما يملك من قوة. 
۲ - التوفیق بين الفلسفة والدین : 
إن انتهاء الفارابي إلى دين موحی به وضعه آمام مسألة 
كان لا بد له أن ينظر فيهاء وهي مشكلة العلاقة بين الفلسفة 
والوحي . وكان ف عصر فيلسوفنا ومنذ نشوء الفلسفة ‏ 
(۱) الصدر السابق: ص ۰.۱۰۵ 
۱۳۳ 


الاسلامية - فئة من الفکرین السلمین الذين رفضوا اقامة 
العقائد على ساس ظني نسبي» واکتفوا با جاء به الوحي 
حقيقة لا تقبل الحدل والنقاش؛ هؤلاء هم العروفون بطائفة 
السلف من كبار الفقهاء. وبالقابل كانت فة أخرى من 
المفكرين تنزع عقولهم إلى الجدل واليرهان آرادوا إقامة 
عقائدهم - إضافة إلى الوحي ‏ على أساس عقلي برهاني» على 
اعتبار أن ما جاء به الوحي لا يعارض العقل» وبالتالي يحتمل 
البرهان. من هؤلاء الفارابي وغيره من سموا في التاريخ 
الإسلامي ب «الفلاسفة» ‏ 
ولم يكن الفارابي أول من تعرض بين المسلمين لمسألة 
التوفيق بين الدين والفلسف. بل سبقه إلى ذلك فيلسوف 
العرب الكندي الذي كان أول من تعرض هذا الموضوع بشكل 
لقد كان حل الكندي لشکلة العلاقة بين الدين 
والفلسفة أو بين الوحي والعقل» حلا بسيطاً وأقل تعقيداً من 
حل الفارايي لنفس المشكلة؛ فالفلسفة حسب تعریف الكندي 
«علم الأشياء بحقائقها بقدر طاقة الانسانم(؟» ویدخل في 
ذلك» بحسب رأيه» علم الربوبية والوحدانية وعلم الفضيلة 


(۱) رسائل الكندي الفلسفیة: ص ۹۷-نشرة محمد عبد اشادي آبو 
ريدة ‏ القاهرة ۱۳۹ ه. 


۱۳ 


وجملة علم کل نافع والسبیل الیه. والبعد عن كل ضار 
والاحتراس منه. وهذا في نظر الكندي هو ما جاء به الرسل 
الصادقون من عند ال۵(). آما عن الاسلام بنوع خاص» كا 
یوجد في القرآن فالكندي یصرح بان کل ما أداه النبي عليه ٠‏ 
" السلام عن الله عز وجل يمكن أن يفهم بالقاییس العقلية التي 
لا یدفعها الا من حرم صورة العقل واتحد بصورة الجهل؛ 
ولکن الكندي یشترط لفهم معاني القرآن أن یکون الفکر من 
ذویر الدين والألباب» قادراً على فهم مقاصد کلام الوحي » 
عارفاً بخصائص التعبیر اللغوي وأنواع دلالته عند العرب() . 
إذاًتحل المشكلة عند الكندي بفهم الدين فهماً فلسفياً 
(عقلياً)» وتبقى الفلسفة بذلك تابعة للدين» والنبي أعلى رتبة 
من الفیلسوف("). بينا تتخذ المشكلة عند الفارابي أبعاداً 
أوسع» وتتعقد تعقیدات متشعب تیا لیول أبي نصر المذهبية 
وتأثره الأوضح من تأثر الكندي بذاهب الفلسفة اليونانية. 


(۱) المرجع السابق: ص .٠°٤‏ 

(۲) المرجع السایق: ص ۵۳. 

(۳) يرى الكندي أن العلوم الإنسانية ثمرة البحث والجهد والصناعةء بینا 
العلوم الإلمية من علم الجواهر الثواني الخفية وعلم الجواهر الأولى الحسية 
وما يعرض فيهاء هذه العلوم لا تطلب لا بالنطق ولا بالرياضيات» بل 
هي هبة من الله عز وجل حباها الأنبياء عليهم السلام. (انظر المرجع 
السابق: ص ۳۷۳). 


۱۳۵ 


بحث العلم الثاني مسألة العلاقة بين الدين والفلسفة في 
مواضع عديدة من كتبه ورسائله؛ كان ذلك بادىء ذي بدء في 
وكتاب الملة» ولكنه عاد إليه في عدة نصوص من «الدينة 
الفاضلةه و «احصاء العلوم»» کا أشار إلى ذلك في مواضع من 
«کتاب الحروف» و «دعاء عظیم» وفي کتابه «الاسئلة 
اللامعة»۲۱. ویبرز نشاطه التوفيقي بين الدين والفلسفة في 
أربع نقاط: فنراه في مدینته القاضلة يتمثل آفلاطون في آکثر 
آرائه النى عرضها في «ابمهوربة»» ولکنه يرفض بعض 
نظریاته التى' تتعارض والعقيدة الإسلامية» فیهمل هذه 
النظریات ولا یذکرها في کتاب الدينة الفاضلة؛ مثل القول 
بشيوعية النساء والاولاد والأموال والساواة بين الرجال 
والنساء في الحراسة . 

من جهة ثانية نستطيع أن نتبين في كتابه «إحصاء العلوم» 
ما سيكون للعلوم الدينية من مكانة لديه. ففي هذا الكتاب 
سيكون هناك مكان معد لعلم الفقه وهو قانون وشريعة في 
الوقت.نفسه وكذلك يكون مكان لعلم الكلام أو للدفاع عن 
الفروضات في الكتابات القدسة والتقليدية. «وهذا يعرض 
«کتاب الروف» هذه العلوم ذات فائدة» وأن هدفها 
الضروري بالنسبة للفقه أن يطبق البادیء التي يمليها القانون 
(۱) لويس غاردیه: التوفيق بين الدين والفلسفة عند الفارابي ص ۵ وزارة 

الاعلام العراقية 191/0 . 


۱۳۹ 


الديني على حالات جديدة. وأما بالنسبة لعلم الکلام فهو 
يراجم ویرر ويغلب تلك البادیء الشار الیها؛ وان 5 من 
ضروب التعليم ينقسم إلى معرفة نظرية وأخرى عملية. إن 
النظرية د تعني دراسة معتقدات الإيمان. إما للدفاع عن ذلك 
التعلیم 3 المتشككين والجاحدين (الكلام والأبواب الي 
تخص العقلائیات التي تعتمد على العقل) وإما لاستخلاص 
النتائج التي تشتمل علیها أصول الفقهم(). 

آما النقطة الثالثة التي تبدو فیها محاولة التوفیق بين الدین 
والفلسفة واضحة. فهي نظریته في الخلق ؛ فقد تعرض الفارايي 
لمشكلة الخلق فأدخل في حلها نظرية أفلوطين في الفيض› موفقاً 
بين قول أرسطو بقدم العام وتعليم الإسلام يحدوثه. 
وسنتكلم عن نظرية الفيض عند الفارابي في مكان آخر من هذا 
الفصل . 

ولكن النقطة المركزية في مذهب الفارابي للتوفيق بين 
الدين والفلسفت هي نظرته لطبيعة المعرفة الفلسفية والنبوية» 
دور سس 3 الأنبياء؛ وده في هذا الوضوع يؤلف 
الفيلسوف و من حيث الصدو الذي یئپلان منه ات 
فيعتبر أن الفيلسوف والنبي كلاهما «یوحی إليه»؛ فكلاهما 


)۱( لويس غاردیه : المرجع السابق» ص ۱۷. 


۱۳۷ 


يتصل 8 الفارق» غير :ان الأول يتلقى الوحي بعقله,: 
والثاني بمخيلته ؛ يقو ل: «وإذا حصل ذلك [أي حل بالإنسان 
العقل الفعال] في كلا جزئي قوته الناطقة» وهما النظرية . 
والعملية» ثم في قوته المتخيلة: كان هذا الانسان هو الذي 
يوحى إليه» فيكون الله عز وجل يوحي إليه بتوسط العقل الفعال» 
فيكون ما يفيض من الله تبارك وتعالى إلى العقل الفعال يفيضه العقل 
الفعال إلى عقله المنفعل بتوسط العقل الستفاد» ثم إلى قوته 
المتخيلة . فيكون با يفيض منه إلى عقله المنفعل حكيياً فيلسوفاً 
ومتعقلا على التام» وبا يفيض فنه إلى قوته المتتخيلة نبياً منذراً بما 
سيكون وغبراً با هو الآن من.الجزئيات» بوجود يعقل فيه 
الاميي»(). 

هكذا يجمع الفاربي بين الفلسفة والدین من خلال 
مفهوم الوحي , معتبراً أن الفلسفة» كالدين» وحي واتصال 
بالملأ الأعلى. 


ولكن هذا الاتصال. يختلف بين الفيلسوف والنبي» 
فالفيلسوف وحده هو الذي يستطيع أن يتصل باللا الأعلى 


بفضل المنطق والتأمل العقل أي بواسطة عقله التفعل؛ بینا 
لا يتم هذا الاتصال لدی النبي الا بواسطة قوته التخيلة. 


(۱) الفاربي: آراء أهل الدينة الفاضلت. ص ۱۲۵ -دار الشرق ببروت - 
الطبعة الخامسة. 


۱۳۸ 


ومکذا يبدو أن الفارابي جعل الفیلسوف في مرتبة عقلية أسمى 
من مرتبة النبي . وهذا ما آشار إليه ابن طفیل في کتابه «حي بن 
یقظان» حيث قال: «... هذا مع ما صرح به (آي الفارابي) 
من سوء معتقده في النبوة» وأنبا بزعمه للقوة الخيالية خاصة 
وتفضیله الفلسفة عليهاء إلى أشياء لیس بنا حاجة إلى 
ایرادهام(۲). ۱ 


۳ الا میات عند الفارابي 


. تعتبر قضية الاله الواحد حجر الزاوية في فلسفة الفارابي 
الاورائیت بل قد ذهب بعض الباحثین إلى اعتبار حلیل الفارابي 
لوضوع الألوهية آساس کل مباحث الافیات في المدرسة 
الفلسفية العربية"). ونحن فيا يلي سنبحث في موضوعین 
أساسيين من مواضیع العلم الإلي عند الفارايي؛ الوضوع 
الأول: 1( والوضوع الثاني : نظرية الق . 
أ الله أو الموجود الأول: 

م يكن وجود الله موضعاً للشك عند أي من الفلاسفة 
السلمین» ول يظهر أي اختلاف بینهم حول أصل هذه 
)۱( ابن طفيل : ٠‏ جي بن يقظان» ص ۳۲ المطبعة الجاترايكية یروت 


۰۱۹۱۳۰ 
(۲) د. إبراهيم مدكور: مكانة الفارابي قي المدرسة الفلسفية الغرية: ص ۵۸. 


۱۳۹ 


" المسألة» ولکن اختلفوا حول فرع من فروعها وهي وسيلة 
إثبات وجود الله ؛. فعول بعضهم على الدلیل الكوني الذي 
يحاول أن يثبت وجود الله عن طريق .وجود الكون. والدلیل 
الغائي الذي يستخلض من نظام الكون وإبداعه أن له هدفاً . 
وغاية لا تصدر إلا عن مدبر.حكيم ؛ وعلى نحو هذين الدليلين . 
اعتمد الكندي وابن رشد في برهنتهیا على وجود ال إضافة 
إلى احتفاظ ابن رشد بدليل آخر استمده من أرسطو وهو دليل 
الحركة(). بين سلك الفارابي وابن سينا في البرهنة على وجود 
الله مسلكاً آخرء ففرقا أولاً بين الوجود والماهيةء وقررا أن 
وجود الشي لبن جزءا من ماهيته: وي وسعنا أن نتصوره 
دون أن نعرف هل هو موجود أم لا؛ فالوجود عرض من 
أعراض الذات ولیس مقوماً لها؛ وذلك في عدا الواحد جل _ 
شأنه الذي لا ينفصل وجوده عن ذاته» فهو الأول والواجب 
الوجود بذاته. وعلى هذا ينتهيان ثانياً إلى أنا في غنى عن ذلك . 
الاستدلال الطويل لإثبات وجود الله. ويكفي أن ندرك ذاته 
لنسلم بوجوده في آن واحد. وهذا هو الدليل الأنطولوجي 
الذي سبق به الفاراي این سينا القديس نسم (۱۱۰۹) بنحو 

قرن ونصف(). 





(۱) د. إبراهيم مدکور: في الفلسفة الاسلامیت ج ۲ ص ۹ ۸۰ دار 
۱ العارف مصی  .‏ 
(۲) المرجع السايق: ص ۸ 


۱۳۰ 


فالذي یرتکز عليه الفارابي في هذه المسألة هو افتراض 
تسلیمنا بقانون السبية, وبأن العلل لا تتسلسل إلى ما لانباية 
له فنتهي حتاً إلى علة أولى غير معلولة؛ یقول في کتاب 
السياسة : «إن أول ما ينبغي ی أن يبتدىء به الرء هو أن یعلم آن 
لهذا العام واجزائه صانعاًء بان يتأمل الوجودات كلهاء هل 
يجد لكل واحد سا وعلة أم لا؟ فانه يجد عند الاستقراء لكل 
واخ هتفه وج ثم ينظر إلى تلك الأسباب القريبة من 
الوجودات هل ها اسپاب ایضا أم ليست ها آسباب؟ فانه مجد 
ها سباب. ثم يتأمل وينظرء هل الأسباب ذاهبة إلى ما لا خباية 
له أم هي واقفة عند نهاية. أم لبعض الموجودات أسباباً للبعض 
على سبیل الدور؟ فإنه يجد القول بأنها ذاهبة إلى غير نباية عا 
ومضطربا؛ الأنه لا يحيط العلم با لا نهاية له. ويجد القول بأن 
بعضها سباً لبعض على التعاقب لا أيضاً لانه یلزم من 
ذلك أن يكون الثيء سیاً لفسه. کا إنه لو كان الالف سبباً 
للبای والباء نا للجيم» والجيم سبياً للألف» لكان الالف 
سا لنفسه وهو حال؛ فبقي أن تكون الأسباب متناهیتفی وأقل 
ما یتناهی إليه الكثير هو الواحد» فسبب الاسباب موجود وهو 
واحد»(۲). 


(۱) الفارابي: کتاب السياسة؛ نقلا عن کتاب «الإفيات عند الفاراي» لعبد 
الکریم الراق. ص ۱۵ - وزازة الاعلام العراقية ۱۹۷۰. 


۱۳۱ 


یری الفارابي إذن أن هذه القضية لا تثبت بدلیل» ولکن 
دلیلها قائم فیها. ولیس علينا إلا أن نسلّم کا ذکرنا آنفاً - 
بقانون السببية» وبأن العلل لا تتسلسل إلا مالا ماية له 
فننتهی حتاً إلى علة أولى غير معلولة. ومن هنا ينطلق الفارابي 
فيقسم الموجودات إلى قسمين: إما واجب الوجود بذاته وهو 
ال وهو الذي لا يحتاج في وجوده إلى علة خارجية عنه. وإما 
مکن الوجود يستمد وجوده فن الله» وهو كل خلوق وكل ما 
يمكن أن خلق. ` 

وبعد أن يبرهن الفارابي على وجود الله » يبدأ بتحديد 
صفاته. وهذا التحديد هو الذي يبين لنا ماذا تعني فكرة 
الالوهية عنده. وتتلخص صفات الوجود الأول بأنه «بريء من 
جميع أنحاء النقص. . . ولا يمكن أن یکون وجود أفضل ولا 
أقدم من وجودهء(۱) وأنه أزلي غير قابل للعدم أو الإمكان أو 
القوة(۲۲» وأنه «لیس اد ولا قوامه ف مادة ولا في موضوع 
اصلا. . . ولا أيضاً له صورة؛ لان الصورة لا يمكن أن تکون 
إلا في مادة. . . ولا أيضاً لوجوده غرض وغاية حتى یکون. . . 
ولا انضا استفاد وجوده من شيء آخر أقدم منه»(") , 





۵ الفاراي : آراء أهل الدينة الفاضلة : ص ۷ - دار الشرق بیروت : ط‎ )١( 
كوا‎ 

)( الضدر نفسه: ص ۳۷ 

5( الصدر نفسه: ص ۳۸ . 


۱۳۳ 


ومن خصائص هذا الأول أنه مباين بجوهره لكل ما 
سواه فاستحال أن يشاركه في هذا الجوهر شيء آخر» فانتفى 
عنه الشريك والضد فعاً؛ کا انتفى عنه اد لاستحالة 
انقسامه بالقول (أو التعريف) كا ينقسم المحدود؛ فهو واحد 
بكل معاني الوحدة() «فهو الذي أفاد كل شيء سواه 
الوحدة. .. وهو الق الذي أفاد كل ذي حقيقة سواه 
القیقةه(۲). ٠‏ 

فإذا تساءلنا عن ماهية هذا الأول وخاصیته الجوهرية التى 
تميزه عن كل ما عداه كانت توحده في ذاته» وهو «الوجود 
الخاص الذي به ینحاز كل موجود عا مس وذلك أخيص 
معاني الوحدة؛ «ولأنه ليس جادت ولا مادة له بوجه من 
الوجوه. فانه بجوهره عقل بالفعل ؛ لأن الانع للصورة أن تکون 

عقلا وأن تعقل بالفعل» هو المادة الي فیها یوجد الڻيء (Ole‏ 
فالادة عند الفارابي إذن نقیض العقل. 

كذلك يلزم عن مفارقة الوجود الأول للادة أنه معقول 
بالفعل, لأن «الانع أيضاً للشيء من أن يكون بالفعل معقولا 
هو الادة» . ولا كان هذا الوجود معقولاً من جهة ما هو عقل» 
(۱) الصدر نفسه: ص ٤٤-۳۹‏ . 
(۲) الفارايی: إحصاء العلوم ص ۱۰۰ - القاهرة ۱۹٤٩۹‏ . 


(۳) الفاراي: آراء أهل الدينة الفاضلت ص 1. 
(4) الصدر السابق. نفس الصفحة. 


۱۳۳ 


فلم تج لان یکون مقرلا لذات نغری خارنجة عند بل كان 
معقولاً لذاته» أي إنه عقل وعاقل ومعقول فق الوقت نقسه : 

. ولا كان الأول عاقلا بعقل هو ذاته, فهو حي بحياة هي 
ذاته ایضا؛ ذلك بأننا نونف بأننا أحياء أضلاً دإذا كنا ندرك 
أحسن المدركات بأحسن إدراك(0) وندعو كل ما كان موجوداً 
على کاله الأخير حي فوجب أن يكون الأول حا بحياة هی 
ات۲ . وما كان على هذه الحال من الکیال» فهو عظيم وجیل 
وماجدء فإذا أدرك حالته تلك التذ بها التذاذا عظيراء وفتن بها 
وعشتها: فكان عاشقاً لذاته عباً ا0». من هنا ينطلق الفازابي 
إلى نظريته في الخلق. 


ب نظرية الخلق (أومذهب الفیض عند الفارابي) : 

۱ أشرنا في فقرة سابقة من هذا الفصل() إلى أن الفارابي 
التجأ إلى فكرة الفیض الأفلوطينية لكي یتحرر من رأي أرسطو 
بقدم العالم. .من جهة ثانية فإن اعتهاد الفارابي على هذه النظرية 
يحرره ایضا .من فكرة أفلاطون الي تجعل الق الإهي متوقفاً 
على وجود مادة قديمة ومثل قديمة . فيكون الحل في هذه النظرية 
(۱) الصدر السابق: ص .٤۸‏ 

(۲) الصدر السابق: نفس الصفحة. 
(۳) الصدر السابق: ص ٥١‏ ٤ه٥.‏ 
(4) راجع ص ۱۲۷. 
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التى تجعل الق فيضاً من كال الذات الإلهية نفسها. فکیف 
تحدث عملية الفیض هذه؟ 
. يقول الفارابي: «متى وجد للاول الوجود الذي هو له 
لزم ضروزة ة أن يوجد . عنه ساد ئر الوجودات»(۱) وهذا الفيض 
أو الصدور ليبس تا له أو غاية بوجه من الوجوه» لأنه لا 
يفيده كمالاً قط كا يفيد الأبناء الآباء.غبطة مثلا» والتصدق 
بالال على الفقراء كرامة أو لذة وهکذ!(۱). وفعل الفيض هذا 
لا ينفصل عن ذاته التوحدة بأي حال» «فوجوده الذي به 
تجوهره في ذاته هو بعينه وجوده الذي به يحصل وجود غيره 
عنهم۱) أي أن من.طبيعة وجوده ذاك أن يتقوم هو به وتفیض 
عنه جميع. الوجودات . 

هذا الصدور عن الوجود الأول يجري على سبیل الترتيب 
رم أكملها وجوداء ثم يتلوه ما هو أنقصض منه قلي 

لا یزال بعد ذلك يتلو الأنقص إلى أن ينتهي إلى الوجود 
لني نخطی حه إلى ما دنه تفیل مال مک أذ يوجد 
صا يعني العدم . فيفيض عنه ابتداء جوهر مفارق للادة» 
هو عقل 0 ذاته ویعقل الاول؛ فمن حيث يل الأول 


.۵۵ افاراي :: آراء أهل المديئة الفاضلت :ص‎ Gy 
.۵1 المصدز نفسه: : ص‎ 2 
.۵۷ الصدر نفسه: ص‎ )۳( 
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يفيض عنه عقل ان ومن حيث یعقل ذائه تفیض عنه السماء 
الأولى. ثم العقل الثالث وكرة الکواکب الثابتة الرادفة لها 
فالعقل الرابع وكرة زحل. فالعقل الخامس وكرة الشتري؛ 
فالغقل السادس وكرة الریخ» فالعقل السابع وكرة الشمس 
فالعقل الثامن وكرة الزهرة. فالعقل التاسع وكرة عطارد 
فالعقل العاشر وكرة. القمر. وبالعقل العاشر (وهو الموجود 
الحادي عشر) تنتهي الأشياء الفارقة للمادةء وعند كرة القمر 
ينتهي وجود الأجسام التحركة حركة دائریة(۱). 
- آما الوجودات تحت فلك القمر فهي الکائنات الفاسدة 
في عالنا هذا وهي تترکب من مادة وصورة. والادة بدورها 
تتركب من عناصر (اسطقسات) أربعة متضادة وهذه العناصر 
تولف مادة جميع الاجسام الواقعة في عالم الكون والفساد. 
وبعكس الموجودات العلوية التي تترتب تنازلياًء فإن 
الوجودات الأرضية تترتب على شكل تصاعدني كما يلي: 
الميولى الأولى (المادة المشتركة) فالعناصر الأربعة. فالمعادن. 
فالنبات. فالحيوان: غير الناطق» فالحيوان الناطق وهو أرقى 
الموجودات الأرضية . وهذه الوجودات تحدث نتيجة قوى 
مختلفة يفعل بعضها في بعض. وتفعل فيها الأجسام السماوية. 
فيحدث من اجتماع هذه الأفعال أصناف كثيرة من الاختلاطات 


۰1۲ 25١ المصدر نفسه: ص‎ )١( 
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والامتزاجات يلزم عنها وجود ساثر الاجسام(۰۲ 

ويحدث الانسان عن الاختلاط الاخس وأول ما حدث 
فيه القوة الغاذية» ثم الحواس الحمس» ثم القوة النزوعية التي 
ها يتزع إلى ما يشتاق ویب ثم المخيلة التي تحفظ صور 
الحسوسات بعد غیایها وتركبها على أشكال ختلفة. ثم القوة 
الناطقة النظرنة التي بها يدرك الإنسان المعقولات الكليةء 
فالعملية التي بها يميز بين الحسن والقبيح » فالصناعية التي بها 
يحرز الصناعات والقوی(). 

ولكل من هذه القوى» كا يقول الفارابي» رئيس 
ورواضع وخدم . أما العضو الرثي لكل منها فهو القلب ويليه 
الدماغ . والقلب هومبدأ الحياة الأصلي في الحيوان. وعنه ينبث 
الروح الحيواني في العروق» فيمدها القلب بالحرارة الغريزية 
التي تنتشر في سائر الأعضاء. ومهمة الدماغ في هذه العملية 
تعديل تلك الحرارة أو تلطيفها بحيث تلائم كل عضو من 
أعضاء الجسم ؛ إلا أن له بالاضافة إلى ذلك مهمتين: الأولى 
أن يرفد أعصاب الحس بالقوة التي تمكن الحواس الفرعية 
(يدعوها الفارابي الرواضع) من الاحساس, والثانية أن يرفد . 
أعصاب الحركة الإرادية بالقوة التي تمكن الأعضاء من الحركة 


(١)المصدر‏ نفسه: ص ۰۷۷ 
(۲) الصدر نفسه: ص ۰۸۷ 
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الارادية تلبية للقوة النزوعية التي في القلب(۱). 

۰ ويلي الدماغ الکبد» ثم الطحال, : ثم أعضاء التولید؛ 
والادن من هذه يخدم الأعلى. ولا 528 الأمر بالنسبة إلى 
الحواس الفرعية (الرواضع) التي تحدث فيها صور المحسوسات 
الخارجية ثم تولف بينها القوى الحاسة الرئيسية (أي الحس 
المشترك والمخيلة والحافظة) التي تحفظها وترکب بينها على 
أشكال شتی . 

وعلى غرار الحواس» ترتسم في القوة الناطقة صور 
المعقولات» وأصنافها کثرة؛ فمنها الصور افيولانية الى 
تنتزعها من موادها القوة الناطقة التي يدعوها الفارايي «هيئة ما 
في مادة معدة لأن تقبل رسوم العقولات» بتوسط قوة خارچة 
هئ العقل الفعال. الذي ینزل من العقل افيولاني ومعقولاته 
بمنزلة الضوء من الرئیات. ومرتبته في سلم العقول المنبثقة عن 
الموجود الأول هي العاشرة. .ومنها «المعقولات الأول 
المشتركة»» أي مبادیء العلوم والصناعات التي تعرف بالبديبة؛ 
ویقسمها الفارايي إلى لائة آقسام: أوائل امندسة النظريةء 
والبادیء الخلقية العامة ومبادیء الوجودات القصوی» مثل 
السبب الأول والبادیء السياوية وصدور الوجودات عنها9». . 


.٩۳ ۰۲ الصدر نفسه: ص‎ )١( 


(۲) الضدر نفسه: ص ۱۰۳-۱۰۱ 
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ما یلفت النظر ف ای السياسي لدی الفاراني هو 
ربطه بین عنصرین نادزا ما يلتقيان على. صعيد المارسة 
السياسية العمليةء وهما: الأخلاق والسياسة؛ وهذا هو الإطار 
العام الذي نلمسه في كتبه التي تطرق فیها إلى الواضیع 
السیاسیت ككتاب «آراء أهل الدينة الفاضلة» و «حصیل 
السعادةه و «السياسة المدنية» و «السياسة الأخلاقية» و «ر سالة 
في التبیه على سبل السعادةه. فالدينة الفاضلة التي يسعى أبو 
نصر إلى تأسيسها هي الدينة التي حصلت فيها الكالات 
الأخلاقية على جميع الستویات : روساء ومرژوسین؛ وهذه 
الكالات هي الي ت تؤدي إلى سبيل السعادة الحقيقية» فإذا 4 
تتوفر هذه الكالات في الدينة انتفت عنبا صفة الأفضلية 
وتحولت ما إلى مدينة جاهلت أو فاسقت أو متبدلت أو ضالة. 

فالفارابي» في هذا الاتجاه لا يأمل بجعل مشروعه 
السياسي حقيقة واقعة منظورة» بقدر ما يسعى إلى وصل السماء 
بالأرض وربط الإلهيات بالسياسيات؛ ولا يعبر في مدينته 
الفاضلة عبا يمكن أن يكون بقدر ما يعبر ع) يجب أن یکون(). 

ویری الفارابي أن السياسة نوعان: أخلاقية. ومدنية: 
من هناء ستبحث في كل نوع منبیا علل حدة. 
(۱) راجع فقرة «مثالية الفازابي» ص ۱۰۳-۱۰۰ من هذا الكتاب. 
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أ - السياسة الأخلاقية ی( : 
يمهد الفارابي لسياسته الأخلاقية ببعض المقذمات التق 
ينبغي على المرء أن يعلمها ويؤمن بها. فيرى أن أول ما ينبغي 
عل المرء أن ييتدىء به هو أن يعلم أن هذا العام وأجزائه 
صانعاً مدبراً هو سیب وعلة كل شيء. وثاني ما يجب أن يؤمن 
به الوحي؛ ذلك أن الناس يتفاوتون في العقول والقوی» فمن 
المکن ذا أن يوجد بینہم من يقوى على أن یوحی إلى قلبه با 
يعجز ذوو جنسه عن مثله أيقوم بتبليغ ما أوحي إليه به» وعلى 
الرء أن يتبع صاحب الوحي ویعمل پدیه . وثالث الأمور أن 
على الرء أن یعلم أن المكافأة واجبة في الطبیعف ولکنبا لا تجهب 
الا في الأعمال القرونة بالنیات؛ والدلیل على ذلك أن الانسان 
النومء ولا جازى على الأعال الي لیس لإرادته واختیاره دحل 
فيها كالسعال والعطاس» ولا مجازی على النيات المجردة. 
بعد هذه القدمات ينتهي الفارابي إلى صلب الموضوع› 
فيحدد واجبات المرء نحو نفسه. ونحو الآخرين من رؤساء 
(۱) استفدنا في هذه الفقرة من كتاب «دراسات في الفلسفة اليونانية والعربية» 
لإنعام الجندي » وکتاب «الفارايي» ضمن سلسلة فلاسقة العرب ليوحنا 
قميرء وكتاب الفارابي في المراجع العربية سین علي حفوظ» ومن بحث 
للدکتور ولید فستق في مجلة الفکر العربي العاصر » العددان ۱۶ و ۰۱۵ 
تحت عنوان «السياسة في القلسفة الاسلامية». 


Ee 


وأكفاء ومن هم دونه. 

- واجبات المرء نحو رؤسائه: تتلخص واجبات 
الرژوس نحو رئيسه با يلي : 

١‏ - أن يلازم رئيسه في خدمته. ويثابر على ما أوكل إليه 
من الأمور» ويكون نصب عين رئيسه دائيا فلا يخشى الملال. 


- أن يدح رئيسه ويقرظ أفعاله مظهراً وجوهها 
الحسان» فيذكرها في حضوره أو غيبته. فإذا كان ممن فوض 
إليهم تدبير الرئیس كالوزير أو المشير أو المعلم , فلا مجامبه 
مجاببة» وإنما يلتمس صرفه عن القبيح باللطف والحيلة؛ لأن 
الرئيس كالسيل المنحدر من الربوة إن واجهته أهلكك. 

٤‏ - أن يكون حذراً فيكتم ذنوبه عن رئیسه ولیحذز 
تغير الأحوال. 

ه - أن يتلطف في طلب النفع من رئیسه فلا يلح في 
السؤال ولا يظهر الطمع والشره؛ وليجتهد في أن ينتفع بالرئيس 
لا منه» في أن يطلب أسباب النافع لا النافع نفسها. 

1 - أن يظهر وكأنه مستعد ملع نفسه عن ملكه وماله 
من أجل الرئيس باهون سبب. وليحذر أن يتمسك بال أو 
ملك . 


۱۱ 


۱ ۷- ألا يتخذ لنفسه ما یتفرد الرئیس به لثلا یعرض 
نفسه للهلاك. وإذا سخط الرئیس عليه» لیحذر من الشكاية 
واظهار الحقد. ولیصرف وجه الذنب إلى نفسه. وليتلطف في 
إزالة ذاك السخط. 

- واجبات الرء نحو أكفائه : : الأكفاء مار أصدقاء أو 
أعداء أو ليسوا بأصدقاء ولا آعدای ولکل ا 
فالأصدقاء صنفان : أصفياء خلصون تیب ملاطفتهم وتعهدهم 
بامدایا وال کثار منهم . ۱ 

آما الصتف الآخرء فهم الاصدقاء التصنعون؛ فهؤلاء ٠‏ 
يجب مجاملتهم والإحسان إليهم والاجتهاد في استالتهم والصبر 
عليهم بحسب الظاهر دون أخذهم بالباطل. 1 

أما الأعداء فصنفان أيضاً: أحذهما ذو حقد وضغيئة؛ 
فهذا يجب الاحتراس منه واحباط حیله» کا يجب شكايته أمام 
الرؤساء والناس لیعرف بعداوته لك. فإذا يست من اصلاحه ش 
فاعمل على إهلاكه في الفرصة السانحة. 

والصنف الاخر من الاعدای الحسود. الرء أن 
يؤذيه با يغيظه ويغذي تلم : وعلیه أن جرس من دسيسته 6 
وحتال لظهور حسله فيه ختی يبدو غلى حقيقته أمام الناس. 

آما من ليس بعدو ولا صدیق؛ فاما أن یکون من 
النصحاء فعلى الرء أن يسمع لقوله» على أن لا يغتر بکل ما 

۱:۳ 


سم بل یتأمل آقاویله ویتعرف إلى أغراضه . 
2 وإما أن يكون من الصلحاء الذين یسعون إلى إصلاح ما 
بين الناس» فيجب على الرء آن یلح آفعاله وأن یتشبه 
بأحواله. ۱ 
الحلم معدء ل الأنه إن تواضع له ظن 
فيه ضعناء فإذا تكير الرء علیه 2 الآخر بأنه و 
الذنب وربما عاد عن كبره إلى التواضع 
- واجبات الرء نحو من هم دونه : من دونك أصناف: 
> إما ال أو علا أو اخلاقا . 
فالمحوج اللح امنعه» ما لم تتاکد من فاته إلى 
الضروري. والحوج الصادق تعهده بالواساة ما أمكن . 
وطالب العلم لا تخر عنه علياً. آما البليد فحثه على ما 
هو أعود عليه . 
وفاسد الأخلاق أصلحه . 
- واجبات الرء نحو نفسه: على الرء أن ينظر في شون 
نفسه» ويستعمل في كل حال ما يعؤد عليه بصلاحها. 
عليه أن یسغی للمال من غير أن يخْل بدينه ومروءته 
وعرضه. فيتأمل في وجوه وأسباب الدخل والخرج وينفق على 
۱:۳ 


قدر ذلك» ویسخی في مواضع السخاء. 

وعلیه أن يجتهد في إحراز ابحاه. فإذا واجهه كسب الال 
أو كسب اباه» فليتخلٌ عن کسب الال إلى كسب الجاه؛ لأنه 
بالجاه يكسب الال بينا لا يكسب ال جاه بالمال ضرورة. 

وعليه بتحصين آسراره. فان فعل كان أقدر على تدبير 
أمره ومعرفة الصواب من الخطأء فمتى خرج السر من يده كان 
عرضة للنقض والفناء. ش 

وعليه بمشاورة غيره في آرائه على أن يستودعها ذوي 
النبل وذوي العقول والألباب والتفوض الكبيرة. وعليه أن ينتفع 
بالأدب لأنه به يعرف العورات ويتقي العثرات. 

وينبي الفارابي رسالته في السياسة الأخلاقية بأقوال 
وحكم ينسبها إلى القدماء. منها: 

قال أفلاطون: الشيء الذي لا ينبغي أن تفعله فلا تبوه. 

وقيل: لا تحكم قبل أن تسمع قول الخصمين. 

وقيل: لا تأمن من كذب لك أن يكذب عليك. 

وقيل: دعوا المزاج فإنه لقاح الضغائن. 

وقيل: أفضل ما يقتنيه المرء الصديق المخلص. 


ب - السياسة المدنية : 

يعرض الفارابي أكثر آرائه في السياسة المدنية من خلال 
كتابين له هما: «السياسة المدنية» و,«آراء أهل الدينة 
الفاضلة». والكتاب الثاني آطول واکمل من الكتاب. الأول» 
ويحتوي على أكثر الباحث الوجودة في الأول ويزيد عليها 
مباحث أخرى. لذا سنعتمد كتاب آراء أهل الدينة الفاضلة 
اساسا في بحثنا حول السياسة المدنية عند الفارابي. 

. الحاجة إلى الاجتماع : يبحث الفارابي في بداية القسم 
السيامي من كتابه «آراء أهل الدينة الفاضلةه في ت 
الانسان إلى الاجتماع والتعاون(۱)؛ فیری أن «کل واحد من 
الناس مفطور على أنه ه حتاج» في قوامه وني أن يبلغ اذ 
کالاته. إلى أشياء كثيرة لا يمكنه أن يقوم بها كلها هو وحده» 
بل يتاج إلى قوم يقوم له كل واحد منهم بشيء ما تاج 
إليه»). هذه النظرية في ضرورة الاجتماع لم يبتكرها الفارابي» 
: فقد قال أرسطو قبله: دإن الإنسان حيوان اجت‌اعی». وقال 
أفلاطون على لسان سقراط: «إن الدولة تنشأ عن عجز الفرد 
عن الاكتفاء بذاته» وحاجته إلى أشياء لا حصر لا. . . وما دام 


(۱) الفارابي: آراء أهل المدينة الفاضلة» الفصل السادس والعشرون» ص 
۷ - ۰۱۱۹ 
(۲) الصدر السابق: ص ۱۱۷ ., 


۱6۵ 


من الضروري وجود آشخاص عدیدین للوفاء بهاء فإن الرء 
يستعين بشخص من أجل غرض من أغراضه. وبغیره من أجل | 
تحقيق غرض آخرء وهكذا. وعندما يتجمع أولئك الشركاء 
الذين يساعد بعضهم بعضاً في إقليم واحد نسمي مجموع 
السكان دولة:(١).‏ وقد أخذ ابن خلدون أيضاً هذه الفکرة 
فقال: «إن الاجتاع-الإنساني ضروري. وؤيعير الحكياء عن هذا 
بقوم إن. الإنسان مدني بالطبع» أي لا بد له من الاجتاع 
الذي هو المدنية في اضطلاحهم. وهو معنى العمران. إن قدرة 
الواحد من البشر قاصرة عن تحصيل حاجاته من الغذای غير 
موفية له بادة حياته منهم(). ۱ ۱ 
فالاجتیاعات الانسانية قد نشأت إذن عن حاجة الأفراد. 
إلى التعاون. .لکن أقواماً رأوا أن الاجتماع الانسانی نما نشأ 
عن القهر» فرأوا وان المدن ينبغي أن تکون متغالبة. متهارجة 
لا مراتب فیها ولا نظام ولا استهال يختص به أحد لكرامة أو : 
لشيء ء آخر» وان یکون کل نسان متوحداً بکل خير هو له أن 
يلتمس أن يغالب غبره في .کل خير هو لغيره» وأن الانسان 
الأقهر لكل ما يناويه. هو الأسعده9(). 
(۱) آفلاطون: 3 ص 777 ترجمة د. فؤاد زکریا - اليئة 0 
العامة للکتاب 1410/4 . 


(۲) ابن خلدون: المقدمة» ص 45 مطبعة التقدم مصر ۱۳۳۹ ھ. 
(۳) الفاراي: آراء أهل الدينة الفاضلت ص ۱6۳ 


۱:1۹ 


وهنالك أقوام «رأوا أن الاشتراك في الولادة من والد 
واحد هو الارتباط به» وبه یکون الاجتاع والائتلاف والتحاب 
والتوازر على أن یغلبوا غيرهم» وعلى الامتناع من أن یغلبهم 
غيرهم . فان التباين والتنافر بتباين الاباء» والاشتراك في الوالد 
الأتجص والأقرب يوجب ارتباطاً أشدّء وفيا هو أعم يوجب 
ارتباطاً أضعف» إلى أن يبلغ من العموم والبعد إلى حيث 
ينقطع الارتباط أصلاء(۲۱. 

وهنالك قوم رأوا أن الارتباط یکون بالتصاهر: 
وبعضهم ظن أنه یکون بالایان والتحالف والتعاهد . وآخرون 
رأوا أن الارتباط هو بتشابه الخلق والشیم الطبيعية والاشتراك 
في اللغة واللسان. وآخرون رأوه في الاشتراك بالنزل ثم. 
بالسکن ثم بالسکة ثم بالحلة(؟. إلى غيرها من روابط 
الاجتماع الکثبرة التي ذکرها الفارابي من غير أن یناقش قیمتها؛ 
الا أنه یذکرها ضمن الفصل الذي یبحث فيه في آراء أهل 
" الدن الجاهلة والضالت مما يدل على أنه لا یوافق علیها. 


5 آنواع الاجت‌اعات : 
ويقسم | الفارابي هذه الجماعات بحسب روابطها إلى 





)١( '‏ المصدر السابق: صن ۰۱۵6 
(۲) الصدر السابق: ص ۰۱۵6۵ .١95‏ 


۱:۷ 


نوعین : الکاملت وغير الکاملة. والکاملة ثلاث: عظمی 
ووسطی وصفری. فالعظمی هي اجتهاعات الجباعة كلها في 
العمورة. . والوسطی هي اجتاع أمة في جزء من العمورة. 
والصغری هي اجتاع أهل مدينة في جزء من مسکن امة(۲. 

آما الاجتاعات غير الکناملت. فهي: اجتاع هل 
القريت ثم أهل المحلةء ثم .الاجتماع. في سكةء ثم في منزل. 
والخير الأفضل والکمال الأقصی إنما ينال او بالمديئة» لا 
بالاجتاع الذي هو أنقص منها(؟). 


لقد تحدث الفارابي» بتأثير من الاسلام كما يبدو عن 
إمكان قيام مجتمع يشمل المعمورة بأكملهاء وعن إمكان نيل 
السعادة في مجتمع كهذاء ول يقتصر كا فعل أفلاطون على 
جمهوريته المحدودة المساحة والسکان. وببذا تخطى الفارابي 
بتصوره السياسي أفلاطون وغيره من اليونانيين الذين لم ينظروا 
إلى الأمور السياسية إلا من منظار مجتمعاتهم المحلية الضيقة. 


- المديئة الفاضلة: : 
بعد الحديث عن أنواع الاجتاعات يحصر الفارابي 

بحثه في الدينة؛ لأنبا مرج کامل. فيقسمها إلى فاضلة 

وغير فاضلة . 

۱( (۱) الصدر السابق: ص 6.۱1۷ الصدر السابق: ص ۱۱۸. 


۱:۸ 


آما الدينة الفاضلة فیشبهها بالبدن التام الصحیح, وكا 
أن البدن أعضاؤه ختلفة ومتفاضلة وفیه عضو واحد رئيس وهو 
القلب واعضاژه تقرب مراتبها أو تبعد عن ذلك الرئیس(۱) 
کذلك المدينة فیها إنسان هو الرئیس وآخرون: یقربون أو 
یبعدون عله بحسب تفاوتبم بالفطر وتفاضلهم بامیثات(۲). 
غير أن بين البدن والدينة فرقاء فاعضاء الأول طبيعية ‏ بیما 
أفعال أهل الدينة ارادیة(۳). 

وا أن البدن بناء متاسك الأعضاءء فكذلك المدينة 
يجب أن تكون. فا هي الصفات التي يجب أن يتمتع بها 
الرئيس والمرؤوسون لكي يستقيم هذا البناء؟ 


- صفات الرئيس ا 
ره ان رل مب مه مره 
قد. فطر عليهاء هذه الخصال هي : أن يكون تام الأعضاء 


قويهاء جيد الفهم والتصور لكل ما يقال له» جيد الحفظ لما 
يفهمه ویراه ویسمعه ویدرکه جيد الفطنة ا حسن 





(۱) الصدر السایق: ص ۰۱۱۸ 
(۲) الصدر السابق: ص ۰۱۱۹ 
(۳) الصدر السابق: صن ۰۱۱۹ 


۱:۹ 


البارت ۳ للتعليم والاستفادة منقاداً له غير شره عل 
المأكول والشروب واللکوح: عا للصدق وأهله مخضا 
للكذب وأهله. كبير النفس عب کرام معرضاً عن الدرهم 
والدينار وسائر أعراض الدنياء با بالطبع للعدل وأهله 
ومبغضاً للجور والظلم وأهلههاء قوي العزيمة جسورا 
مقداما(۱). 

ولکن الفازابي یعترف بصعوبة اجتهاع كل هذه الخصال 
في إنسان واحد» فيتساهل فيشترط في الرئيس الشاني ستة. 
شرائط: وأحدها: أن یکون حكيا. والثاني: أن یکون عا 
- حافظاً للشرائع والسنن والسير التي دبرها الأولون للمدينةء 
محتذياً نت كلها خذو تلك بتيامها. والثالث: أن يكون له 
جودة استنباط فيا لا يحفظ عن السلف فيه شريعة» 00 
يستنبطه من ذلك عتذياً حذو الأئمة الأولين. والرابع : 
يكون له جودة روية وقوة استنباط لما سبيله أن يعرف في وقت 
من الأوقات الحاضرة من الأمور والحوادث التى تحدث ما لیس 
سبيلها أن يسير فيه الأولون» ويكون متحرّياً ما يستنبطه من 
ذلك صلاح حال المدينة. والخامس: أن يكون له جودة إرشاد 
بالقول إلى شرائع الأولين» وإلى التي استنبط بعدهم مما احتذی 
فيه حذوهم . والسادس: أن يكون له جودة ثبات' ببدنه في 


۰۱۲۹-۱۲۷ الصدر السابق: ص‎ )١( 
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مباشرة أعمال الحرب» وذلك أن يكون معه الصناعة الحربية 
الخادمة والرئیسةم). 

فإذا لم تجتمع هذه الشرائط الستة في واحد» ووجد اثنان 
أحدها حكيم والثاني .فيه الشر اثط الباقية» کانا ها رئیسین. . 
فإذا تفرقت الشرائط الستة في ستة أشخاص» وکانوا 
متلائمين» اشترکوا في حكم المدينة . أما إذا غابت الحكمة فلا 
تلبث المدينة أن عبلك9©, ' 


- صفات الرژوسین : ۳ 

وإذا كان الفارايي یشترط ویعدد كل هذه الخصال التي . 
يجب أن تتوفر في الرئيس» فانه يحصر صفات المرؤوسين 
باثنتين: العلی والفضيلة. فأما ما يجب أن يعلموه فيفصله 
الفارابي بالسبب الأول» والأشياء المفارقة» والحواهر السیاویف 
ثم الأجسام الطبيعية» فكون الإنسان وقوى النفس» ثم 
الرئیس الأول وكيف يكون الوحي» فالرؤساء الذين يخلفوه». 
ثم المدينة الفاضلة وأهلها ومصائرهم» والدن المضادة وأهلها 
وما یژولون إليه. أما فضيلتهم ففي طلب كل ما يؤدي إلى 
السعادةء وذلك بأن يعملوا با يعلمون» فيتعاونوا تعاون 


(۱) الصدر السابق: ص .١١-1178‏ 
(۲) الصدر السابق: ص ٠١١‏ . 


1۵01 


أعضاء اليدن» ويحققوا إرادة الرئيس وخر الدینة(۲). 

" أما مصير أهل المدينة الفاضلت. فهو خلود نفوسهم بعد 
الوت واستغنائها عن الادة. ثم هم يرون کال نفوسهم» 
ويسعدون مذه المشاهدة سعادة تتناسب وما بلغوا من الکال 
نوعاً وکا وتتوالى النفوس الفاضلة فتلتذ بمشاهدة بعضها 
بعضا وكلما ازدادت عدداً ازدادت سعادة. 


- مضادات الدينة الفاضلة: 

بضاد الدينة الفاضلة أربع مدن: الدينة ابشاهلت 
والدينة الفاسقة والدينة المتبدلةء والدينة الضالة. 

١‏ الدينة اشاهلة(): وهي التي لم یعرف آملها 
السعادة ولا خطرت بباهم؛ وان آرشدوا إليها ۸ یفهموها وم 
یعتقدوها. فهم لم یطلبوا السعادة من حیث يجب أن تطلب» 
أي بالعلم والفضيلة؛ بل ظنوا أنها تحصل بالخيرات الدنيوية» 
من صحة ویسار وتمتع باللذات» والسعي وراء التکریم 


والتعظيم9) ۰ 


- ۰۱۵۰-۱85 المصدر السابق: الفصل الثالث والللائون ص‎ )١( 
يستعمّل الفارايي غالباً لفظ «الجاهلية» بمعنى «الجاهلة». ولا علاقة ذا‎ )۲( 
. اللفظ بالعصر الجاهليء ولیس له أي مدلول تاريخي‎ 
۱۳۸ ۰۲۳۷ الفاراي: آراء أهل الدينة الفاضلة: ص‎ )۳( - 


10۲ 


وهذه الدينة تنقسم حسب الخير 0 تطليه إلى عدة 
مدن ()»منها: الدينة الضرورية التي يقتصر أهلها على 
الضروري مما به قوام الأبدان. والمدينة البدّالة التي جعل أهلها 
من اليسار غاية في الحياة. ومدينة الخسة والسقوط. وهی هي التي 
لا یسعی أهلها إلا وراء اللذات من المأكول والشروب 
واللکوح. ومدينة الکرامة التي یسعی آهلها إلى الجد والذکر 
بين الأمم . ومدينة التغلب. وهي التي يقصد آملها إلى اللذة 
الي تنالهم من الغلبة فقط. والمدينة الجماعية التي تحرر أهلها 
من 37 القيود" . ۱ 

- الدينة الفاسقة: آراء. أمل هذه المدينة الآراء 

5 ويعلمون كل ما يعلمه أهل الدينة الفاضلة من 
السعادة والموجود الأول والعقول الثواني والعقل الفغال؛ لكن 
أفعالهم آفعال أهل الدن الجاهلة. ۱ 

۳ المدينة المبدّلة : هى التى تبدلت آراؤها وأفعالها بعد 
أن كانت في القديم مطابقة لآراء وأفعال المديئة الفاضلة. 

٤‏ - الدينة الضالة: رئيس هذه المدينة يدعي أنه يوحى 
إليه من غير أن يكون كذلك. فيضلل أهلها بآراء فاسدة عن 
الله والعقل والنفوس . 


(۱) المصدر السابق: ص ۰۱۳۱ 
(۲) الصدر السابق: ص ۰۱۳۳۱۳۱ 


1۳ 


- آراء أهل الدن الضادة: 
يعتبر الفارابي أن المدن الجاهلة والضالة دإنما تحدث متى 
كانت اللّة مبنية على بعض الآراء القديمة الفاسدة»(۱) دون أن 
يعين أصحاب هذه الآراء من القدماء. وعرض هذه الآراء من 
قبل الفارابي متداخل وغير منظم ولا مستقصی؛ ولكن أهم ما ما 
يذكره هو آزاژمم في أسباب الاجتماع ؛ وقد تكلمنا عن هذا . 
الوضوع في فقرة سابقة(). وما يذكره أيضاً رايهم في العدل» 
حيث يرون أن التقاهر والتغالب طبع ف "الانسان» وما في 
الطبع عدل» فالعدل إذاً في التغالب(۳. . ومن آرائهم أيضاً أن 
الخشوع أو الدين هو القول باله يدبر العالمء وبواجب تعظيمه 
وتسییحه » وین الزهد في الدنيا نيل خيرات الآخرة. والتمتع 
بخيرات الدنيا سبب لعقاب ار والخاشع احد ائنین: ما 
مؤمن با بقول. فهو أحمق شتي. إن بمدحه الناس فسخرية 
به أو تشجيعاً له على زهد يريحهم من مزاحته, أو حمقاً مثل 
حمقه. وإما هو عاجز عن نيل خيرات الدنيا با مغالبة والجاهرق 
فیستعمل الدين لنيلها بالحيلة» فيتظاهر بالزهد ويدعو إليهء 





(۱) الصدر السابق: ص ٠١١‏ . 

(۲) راجع ص ۱۵۵ وما بعدها. 

(۳) الفارابي: آراء امل الدينة الفاضلة: ص ۱۵۷. وقد عرض أفلاطون في 
. الجمهورية (الكتاب الاول. ص 114) راي ثراسيماخوس السفسطالي في 
العدالة حيث قال: إن العدالة ليست إلا صالح: الاقوین. ۱ 
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فیحسن ظن الناس به ولا يحذرونه أو ینازعونه» فیفوز دوجم 
بالکرامات والرئاسات وا الأموال. 


- مصائر أهل الدن الضادة: 

رأينا أن مصير أهل الدينة الفاضلة هو الخلود في 
السعادة. أما مصير أهل المدن الضادة فليس واحداً لدى 
الجميع ؛ فاهل المدن الفاسقة يؤولون إلى الشقاءء لأن هذه 
المدن تخلد با حصلت من علم» وتشقى با يصطدم فيها من 
هيئات حسنة اكتسبتها بعلمهاء وهیشات رديئة اكتسبتها 
بأعمالها . 

۱ أما المدن الجاهلة والضالة والیدلت فلا تحصل العلم 
الصحیح ‏ الضروري لكالا واستغنائها ف وجودها عن الادت 
فإذا انحل البدن انحلت صوراً لما انحل إليه» وآلت إلى 
العدم» «وهؤلاء هم المالكون والصائرون إلى العدم على مثال 
ما یکون عليه هی والسباع والأفاعي»(۲. 

ويستئنى الفارابي الذي ضلل الدينة الضالة أو بدل 
الدينة البدلة وهو عالم بالسعادة؛ لأن هذا فاسق مصيره مصير 
الفاسقين. 
(۱) القاراي: آراء آهل الدية الفاضل ص ۱۱۰ - ۰۱16 
(۲) الصدر السابق: ص 147 . 


۳6۵ 


نظرة عامة حول فلسفة الفارابي 


لقد أسس الفارابي في الفلسفة العربية والاسلامية 
مدرسة» وشاد مذهباً نتسب إليه فيا بعد طائفة من آهم 
فلاسفة الاسلام, هذا الذهب الذي عزف في الاسلام باسم 
«مدرسة الفلاسفة» وهو مذهب إسلامي ذو صبغة أفلاطونية 
محدثة» وصل به ابن سينا فيا بعد إلى أكمل صورتة بحيث 
اعتبر أشهر. عَلَم ف تاريخ هذه المدزسة . 

والمطلع على فلسفة الفارابي لا شك أن أول ما سيلفته هو 
هذه النهجية الصارمة التي تميزت بها فلسفته في تلف 
أجزائها. ونقصد بالمتهجية في الدرجة الأولى التسلسل المنطقي 
والربط المحكم بين تلف أجزاء فلسفته» بحیث نری مثلا 
العلاقة شديدة الوضوح بين ماورائيات الفارابي وسياسياته 
واجتماعياته .وغيرها. 

من ناحية ثانية رأينا أن الفارابي استمد فلسفته من 
منبعين: الفلسفة اليونانية » والديانة الإسلامية. ولكنه استعمل 
عقله لتكوين مذهب خاص توفيقي يلائم بين تعاليم الدين 

۱5۷ 


الاسلامي وآراء الفلاسفة الیونان. وقد آدی تعمق الفارايي في 
التوفیق بين الفلسفة والدین إلى أن يضع نظرية جديدة في النبوة 
. بحيث يربطها بالاحلام ويلغي منها کل اتجاه واع . 
وأشرنا في هذا الفصل ال نقطتن ميزتا ببض جوانب 

فلسفته. آلا وهما مثاليته وروحانیته. 

أما فيا يتعلق بالإفيات عند الفاراي» فقد بحثنا فيه 
موضوعين: الوجود الأول» ونظرية الخلق الي تعتمد على 
مذهب الصدور الأفلوطين . وقد آشرنا إلى أن الفارابي اعتمد 
هذه النظرية لكي ینحرر من قیدین یربطانه بقطبي الفلسفة 
اليونانية؛ القيد الأول رأي أرسطو بقدم العالم. والقيد الثاني 
رأي أفلاطون في الخلق لامي الذي یتوقف عل وجود ماذة 
قدعة ومثل قديمة. 

وقد ختمنا هذا الفصل بعرض فلسفة الفارابي السياسية 
بنوعيها: الأخلاقية» والمدنية. وأشرنا فيا یتعلق بسياسته 
الدنية خحاصة إلى أوجه الاشتراك بين بعض نظرياته ونظريات 
آفلاطون التى عرضها خاصة في الجمهورية؛ وبالقابل بینا منعة 
أفق فيلسوفنا بالمقارنة مع فلاسفة اليونان» وذلك فيا يتعلق 
بفكرته عن إمكان قيام جتمع يشمل المعمورة بكاملها. وهذا 
مالم يخطر ببال أرسطو أو أفلاطون أو غيرهما من فلاسفة اليونان 
الذين ظلوا أسراء مجتمعاتهم الحلية. . 
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نصوص مختارة 


۱ من «كتاب آراء أهل المدينة الفاضلة»‎ - ١ 
من «كتاب الجمع بين رأبي الحكيمين».‎ - ۲ 
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۱ - من کتاب آراء أهل الدينة الفاضلة 


القول في الوجود الاول) 


الوجود الأول هو السبب الأول لوجود سائر الوجودات 
كلهاء وهو بريء من جميع أنحاء التقص. وکل ما سواه فليس 
يخلو من أن يكون فيه شيء من أنحاء النقص» إما واحداً وإما 
أكثر من ؤاحذ. فأما الأول فهو خلو من أنحائها كلهاء فوجوده 
أفضل الوجود وأقدم الوجود. ولا يكن أن يكون وجود أفضل 
ولا أقدم من وجوده. وهو من-فضيلة الوجود ف أعلى أنحائه. 
ومن کال الوجود في أرفع المراتب. ولذلك لا يمكن أن يشوب 
وجوده وجوهره عدم ا والعدم والضد لا يكونان إلا فيا 
دون فلك القمر. والعدم هو لا وجود ما شأنه أن یوجد. ولا 
يمكن أن یکون له وجود بالقوة» ولا على نحو من الأنحای ولا 
إمكان أن لا يوجد ولا بوجه من الوجوه. فلهذا هو أزلي؛ دائم 
الوجود بجوهره وذاته. من غير أن یکون به حاجة في أن یکون 


۵ آراء أهل المدينة الفاضلة: ص ۰۳۷ ۳۸ دار الشرق بیروت ط‎ )١( 
2-۹۸1 
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ازا إلى شيء آخر يمد بقاءه» بل هو بجوهره كاف في بقائه 
ودوام وجوده . ولا يمكن أن يكون وجود أصلا مثل وجوده؛ ولا 
أيضاً في مثل مرتبة وجوده وجود يمكن أن يكون له أو يتوفر 
عليه. وهو الموجود الذي لا یکن أن يكون له سبب بهء أو 
لهي أو له كان وجوده . فإنه ليس اد ولا قوامه في مادة 
ولا في موضوع أصلا؛ بل وجوده خلو من کل مادة ومن کل 
موضوع. ولا أيضاً له صورة؛ لأن الصورة لا يكن أن تكون 
إلا في مادة. ولو كانت له صورة لكانت ذاته مؤتلفة من مادة 
وصورة. ولو كان كذلك لكان قوامه بجزئيه اللذين منبا 
اثتلف» ولکان لوجوده سبب. فان کل واحد من أجزائه سبپ 
لوجود جلته؛ وقد وضعنا أنه سبب أول. ولا أيضاً لوجوده 
غرض وغاية حتى یکون إنا وجودهٍ ليتم تلك الغاية وذلك 
الغرض» والا لكان يكون ذلك تتا ما لوجوده. فلا يكون 
۳ أو . ولا أيضاً استفاد وجوده من شيء آخر أقدم منه» 
وهو من آن یکون استفاد ذلك ما هو دونه آبعد . 


القول في الوجودات الثواني وكيفية صدور الكثير 

يفيض من ' الأول وجود الثاني؛ فهذا الثاني هو أيضاً 
جوهر غير متجسم أصلا ولا هو في مادة . فهو يعقل ذاته ويعقل 
الأول» ولیس ما یعقل من ذاته هو شيء غير ذاته. فبا یعفل 


(۱) آراء أهل الدينة الفاضلة: ص 25١‏ ۰1۲ 
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من الأول يلزم عنه وجود ثالث. وبا هو متجوهر بذاته التي 
تخصه یلزم عنه وجود السماء الاو . والثالث أيضاً وجوده لا في 
مادة» وهو بجوهره عقل . وهو یعقل ذاته ویعقل الأول؛ فبا 

یتجوهر به من ذاته التي تخصه یلزم عنه وجود كرة ارب 
الثابتة» وبا يعقله من الأول يلزم عنه وجود رابع . وهذا أيضاً 
لا في مادة؛ فهو يعقل ذاته ويعقل الأول. فبا يتجوهر به من 
ذاته التي تخصه يلزم عنه وجود كرة زحل» وبما يعقله من. الأول 
يلزم عنه وجود خامس . وهذا الخامس أيضاً وجوده لا في ماد 
فهو يعقل ذاته ويعقل الأول: فا يتجوهر به من ذاته يلزم عنه 
وجود كرة الشتري» وبا يعقله من الأول يلزم عنه وجود 
سادس . وهذا أيضاً وجوده لا في ماد وهو یعقل ذاته ویعقل 
الأول. فبا یتجوهر به من ذاته يلزم عنه وجود كرة المريخ» وبا : 
یعقله من الأول یلزم عنه وجود سابع . وهذا ایضاً وجوده لا في 
مادة» وهو یعقل ذاته ویعقل الأول. فبا یتجوهر به من ذاته 
یلزم عنه وجود كرة الشمس؛ وبا یعقل من الأول یلزم عنه 
وجود ثامن. وهو أيضاً وجوده لا في مادة» ویعقل ذاته ویعقل 
الأول. فبا يتجوهر به من ذاته التي تخصه يلزم عنه وجود كرة 
الزهرة وبا يعقل من الأول يلزم عنه وجود تاسع . وهذا أيضاً 
وجوده لا في مادة» فهو یعقل ذاته ویعقل الأول . فبا یتجوهر به 
من ذاته یلزم عنه وجود کر عطارد. ويا يعقل من الأول يلرم 
عنه وجود عاشر. وهذا أيضاً وجوده لا في مادة» وهو یعقل ذاته 
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ویعقل الاول. فبا یتجوهر به من ذاته یلزم عنه وجود كرة 
القمرء وبا يعقل من الأول يلزم عنه وجود حادي عشر . وهذا 
الحادي عشر هو أيضاً وجوده لا في مادة(١2,‏ وهو يعقل ذاته 
ويعقل الأول. لكن عنده ينتهي الوجود الذي لا يحتاج ما يوجد 
ذلك الوجود إلى مادة وموضوع أصلا؛ وهي" الاشیاء الفارقة 
التي هي في جواهرها عقول ومعقولات. وعند كرة القمر ينتهي 
وجود الاجسام السماوية» وهي التي بطبيعتها تتحرك دوراً. 


القول في أجزاء النفس الإنسانية وقواهاا؟) 
فإذا حدث الإنسان» فأول ما يحدث فيه القوة التي بها 
یتغذی. وهي القوة الغاذية؛ ثم من بعد ذلك القوة التي بها 
يحس الملموس. مثل الحرارة والبرودة» وسائرها التي بها جس 
الطعوم والتي پا جس الروائح» والتي مها بحس الأضوات.. 
والتي ا جس الألوان .والمبصرات كلها مثل الشعاعات. 
ويحدث مع الحواس بها نزوع إلى ما يحسهء فيشتاقه أو يكرهه . 
ثم يحدث فيه بعد ذلك قوة أخرى يحفظ بها ما ارتسم في نفسه 
من المحسوسات بعل غيبتها عن مشاهدة الحواس لما وهذه 
هي القوة المتخيلة. فهذه تركب المحسوسات بعضها. إلى 
(۱) هذا الحادي عشر (آخر العقول الثاني وعاشرها) هو الذي يدبر عالم ما دون 
فلك القمر. 
٠‏ (۲) آراء أهل الدينة الفاضلة: ص 51-817. 
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بعض» وتفصل بعضها عن بعض» ترکییات وتفصیلات 
مختلفة» بعضها كاذبة وبعضها صادقة؛ ویقترن بها نزوع نحو ما 
يتخيله. شم من بعد ذلك يحدث فيه القوة الناطقة التي بها 
يمكن أن يعقل المعقولات» ویها ييز بين الجميل والقبیح» وا 
يحور الصناعات والعلوم ويقترن ما ایشا نزوع نحو ما 
يعقله : 

فالقوة الغاذیة» منبا قوة واحدة رئيسة» ومنبا قوى هي 
رواضع ها وخدم . فالقوة الغاذية الرئيسة هي من سائر اعضاء 
البدن في الفم؛ والرواضع والخدم متفرقة في سائر الاعضاء؛ 
ؤكل قوة من الرواضع والخدم فهي في عضو ما من سائر أعضاء 
البدن؛ والرئيسة منها هي بالطبع مدبرة لسائر القوی» وسائر 
القوى يتشبه بها ويحتذي بأفعالها حذو ما هو بالطبع غرض 
رئيسها الذي في القلب» وذلك مثل العدة والكبد والطحال 
والأعضاء الخادمة هذی والأعضاء التي تخدم هنم الخادمة , 
والي تخدم هذه أيضاً. فان الكبد عضو يرؤس ويُرأس» فان 
9 بالقلب ويرؤس الرارة والكلية وأشباهها من الأعضاء ؛ 
والمثانة تخدم الکليت والكلية تخدم الکبد والكبد يخدم 
۱ القلب؛ وعلى هذا توجد سائر الأعضاء . 

والقوة الحاسة. فيها رئيس وفیها رواضع ؛ ورواضعها 
هي هذه الحواس الخمس المشهورة عند الجميع » المتفرقة في 
العينين وني الأذنين وفي سائرها. وكل واحد من هذه امس 
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يدرك حساً ما يخصه. والرثيسة منبا هي التي اجتمع فیها جميع 
ما تدركه الخمس بأسرهاء وكأن هذه الخمس هي منذرات 
تلك» وكأن هؤلاء أصحاب أخبارء كل واحد مهم موكل 
بجنس من الأخبار» وبأخبار ناحية من نواحي المملكة. 
والرئيسة كأنها هي الملك الذي عنده تجتمع أخبار نواحي ملکته 
من أصحاب آخباره. والرئيسة من هذه أيضاً هي في القلب. 


والقوة المتخيلة ليس ها رواضع متفرقة في أعضاء خر 
بل هي واحدة. وهي ایضا في القلب. وهي تتمحفظ 
الحسوسات بعد غیبتها عن الحس. وهي بالطبع حاكمة على 
المحسوسات ومتحكمة عليهاء وذلك أنها تفرد بعضها عن 
بعض» وتركب بعضها إلى بعض» تركيبات مختلفة. يتفق في 
بعضها أن تون موافقة ا .وی بعضها أن تکون غات 
للمحسوس. 5 
وأما القوة الناطقة. فلا رواضع ولا خدم لها من نوعها 
في. سائر الاعضاء بل إنما رئاستها على سائر القوی التخيلة؛ 
والرئيسة من کل جنس فيه رئيس ومرژوس . فهي رئيسة القوة 
المتخيلةء ورئيسة القوة الحاسة الرئفسة منها» ورئيسة القوة 
الغاذية الرئيسة منها. 

والقوة النزوعية» وهي التي تشتاق إلى الشيء وتكرهه؛ 
فهي رئيسة» ولا خدم. وهل القوة هي التي بها تكون 


۱11 


الارادة . فان الإرادة هي نزوع إلى ما آدرك وعن ما آدرك اما 
باس واما بالتخیل, وإما بالقوة الناطقة» وحکم فيه أنه 
ينبغي أن یژخذ أو يترك. والتزوع قد یکون إلى علم شيء ماء 
وقد يكون إلى عمل شيء ماء إما بالبدن بأسره وإما بعضوما 
منه. والنزوع إنما يكون بالقوة النزوعية الرئيسية. 

والأعمال بالبدن تكون بقوى تخدم القوة النزوعية . وتلك 
القوى متفرقة في أعضاء أعدت لأن يكون بها تلك الأفعال» 
منها أعصاب ومنها عضل سارية في الأعضاء. والتي تكون بها 
الأفعال التي نزوع الحيوان والإنسان إليها. وتلك الأعضاء مثل 
اليدين والرجلين وسائر الأعضاء التي يمكن 1 تتحرك بالإرادة . 
فهذه القوى التي في أمثال هذه الأعضاء هي كلها جسانية 
وخادمة للقوة النزوعية الرئيسية التي في القلب.. 

وعلم الشيء قد يكون بالقوة الناطقت وقد يكون 
با لمتخيلة » وقد یکون بالإحساس. ۱ 

فإذا كان التزوع إلى علم شيع _ أنه أن يدرك بالقوة 
الناطقة. فان الفعل الذي ينال به ما تشوق من ذلك. يكون 
بقوة ما آخری في الناطقت وهي القوة الفكرية› وهي الي 
تکون بها الفكرة والرژية والتأمل والاستنباط . 

وإذا كان التزوع. إلى علم شيء ما يدرك بابحساس كان 
الذي ينال به فعلا مركباً من فعل بدني ومن فعل نفساني في مثل 
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الشيء ء الذي تشو ق رؤيتهء فانه یکون برفع الأجفان وبأن 
نحاذي سارت ت نحو الشيء الذي نتشوق رؤيته. فإن كان 
الشيء بعیداً مین إليه» وان كان دونه حاجز آزلنا بایدینا ذلك 
الحاجز. فهذه كلها آفعال بدنیست والاحساس ث نفسه فعل 
نفسناني . و في سائرالحواس 

واذا تشوق تخيل شيء ما نيل ذلك من وجوه: أحدها 
یفعل بالقوة المتخيلة» مثل تخيل الشيء الذي برجی ويتوقع» أو 
تخيل شيء مضی. أو تمني شيء ما تركبه القوة المتخيلة؛ والثاني 
ما يرد على القوة المتخيلة من إحساس شيء ماء فتخيل إليه من 
ذلك أمر ما أنه مخوف أو مأمول» أو ما يرد عليها من فعل القوة 
الناطقة . 

فهذه القوى النفسانية. 
القول في سیب المئامات١١)‏ 

والقوة المتخيلة -متوسطة بين الحاسة وبين الناطقة؛ 
وعندما تكون رواضع الحاسة كلها تحس بالفعل وتفعل أفعالهاء 
تكون القوة المتخيلة منفعلة عنباء مشغولة با تورده الحواس 
عليها من المحسوسات وترسمه فيها. وتكون هي أيضاً مشغولة 
بخدمة القوة الناطقت وبإرفاد القوة النزوعية . 

فإذا صارت الحاسة والنزوعية والناطقة على كالاتها 
الاو بأن لا تفعل أفعالهاء مثل ما يعرض عند حال النوم. 
(۱) آراء أهل ألمدينة الفاضلة: ص ۰۱۱۳۱۰۸ 
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انفردت القوة التخيلة بنفسهاء فارغة عا تجدده الحواس علیها 
ذائياً من رسوم الحسوسات. وتخلت عن خدمة القوة الناطقة 
والنزوعية» فتعود إلى ما تجده عندها من رسوم الحسوسات 
محفوظة باقيةء فتفعل فيها بأن تركب بعضها إلى بعض» ‏ 
وتفصل بعضها عن بعض. وشاء مع حفظها رسوم 
الحسوسات وترکیب بعضها إلى بعض» فعل الث: وهو 
المحاكاة. فإنها خاصة من بين سائر قوی النفس» ها قدرة على 
مخاكاة الأشياء المحسوسة التى تبقى محفوظة فيها. فأحيانا تحاكي 
الحسوسات بالحواس الخمس» بتركيب المحسوسات المحفوظة 
عندها المحاكية لتلك» وأحيانا تحاكي العقولات» وأحياناً 
تحاكي القوة الغاذية . وأحيانا تحاكي القوة النزوعية. وتحاكي 
ایضاً ما یصادف البدن عليه من الزاج. فانها متی صادفت 
مزاج البدن رطباًء حاکت الرطوبة بترکیب الحسوسات التي 
تحاكي الرطوبةء مثل الیاه والسباحة فیها. ومتی كان مزاج 
البدن يابسأء حاکت يبوسة البدن بالحسوسات التي شأنها أن 
تحاكي مها اليبوسة. وكذلك تحاكي حرارة البدن وبرودته؛ إا 
اتفق في وقت من الاوقات أن كان مزاجه في وقت ما حاراً آو 
باردا . وقد يمكن. إن كانت هذه القوة هيئة وصوره ی البدن. 
أن يكون البدن. إذا كان على مزاج ماء أن يفعل (البدن) فيها 
ذلك الزاج. غير أنها لما كانت نفسانية» كان قبوها لا يفعل فيها 
البدن من المزاج على حسب ما في طبيعتها أن تقبله» لا على 
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حسب ما في طبيعة الاجسام أن تقبل الزاجات. فان الجسم: 
الرطب. متى فعل رطوبة في جسم ماء قبل قبل الجسم التفعل 
الرطویة. فصار رطباً مثل الأول. وهذه القوة» متى فعل فيها 
رطوبة أو أدنيت إليها رطوبة» لم تصر رطبة. بل تقبل تلك 
الرطوية با تحاكيها من المحسوسات . كما أن القوة الناطقة» متی 
قبلت الرطوبة. فإنها إنما تقبل ماهية الرطوبة بأن تعقلهاء 
ليست الرطوبة نفسها؛ كذلك هذه القوة» متى فعل فيها شيع 
قبلت ذلك عن الفاعل غلى حسب ما في جوهرها واستعدادها 
أن تقبل ذلك . 

' فاي شيء ما فعل فيهاء فإنها إن كان في جوهرها أن 
تقبل ذلك الثيء. وكان مع ذلك في جوهرها أن تقبله کا ألقي 
. إليهاء قبلت ذلك بوجهين: آحدها بأن تقبله کا هو وکا ألقي 
إليهاء والثاني بان تحاكي ذلك الشيء بالمحسوسات التي شأنها 
أن تحاكي ذلك الشيء. وان كان في جوهرها أن لا تقبل الشيء 
كما هؤء قبلت ذلك بان تحاكي ذلك الشيء بالحسوسات التي 
تصادفها عندها ما شأئها أن تحاكي ذلك الشيء. ولأنہا ليس ها 
آن تقبل العقولات معقولات» فان القوة الناطقة» متى أعطتها 
العقولات التي حصلت لداء ۸ تقبلها كا هي في القوة 
الناطقة لکن تحاکیها با حاکیها من الحسوسات. ومتی أعطاها _ 
البدن الزاج الذي یتفق أن یکون له في وقت ماء قبلت ذلك 
المزاج بالحسوسات التي تتفق عندها ما شأنها أن تحاكي ذلك 
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الزاج. ومتى أعطيت شيئاً شانه أن محس. قبلت ذلك أحياناً 
كا اعطیت. وأحيانا بان تحاكي ذلك الحسنوس بمحسوسات 
أخر تحاكيه . 

وإذا صادفت (المخيلة) القوة النزوعية مستعدة استعداداً 
قريباً لكيفية (ما أو هيئة)» مثل غضب أو شهوة أو لانفعال ما 
بالجملة» حاكت القوة النزوعية بتركيب الأفعال التي شأنها أن 
تكون عن تلك الملكة التي توجد في القوة النزوعية معدة. في 
ذلك الوقت» لقبوفا. ففي مثل هذاء ربا أنبضت القوى 
الرواضع الأعضاء الخادمة لأن تفعل في الحقيقة الأفعال التي 
شأنها أن تكون بتلك الأعضاء عندما تكون في القوة التزوعية 
تلك الأفعال. فتكون القوة المتخيلة بهذا الفعل» أحياناء تشبه 
امازل وأحياناً تشبه الميت. ثم ليس بهذا فقط» ولكن إذا 
كان مزاج البدن مزاجاً شأنه أن يتبع ذلك المزاج انفعال ما في 
القوة النزوعية» حاكت ذلك الزاج بأفعال القوة. النزوعية 
الكائنة عن ذلك الانفعال» وذلك من قبل أن يحصل ذلك 
الانفعال. فتغبض الأعضاءء التي فيها القوة الخادمة للقوة 
النزوعية» نحو تلك الأفعال بالحقيقة . . من ذلك أن مزاج. 
البدن إذا صار مزاجاً شأئه أن يتبع ذلك المزاج في القوة 
النزوعية شهوة النکاح» حاكت (المتخيلة) ذلك المزاج بأفعال 
النکاح؛ فتغبض أعضاء هذا الفعل للاستعداد نحو فعل 
النکاح. لا عن شهوة حاصلة في ذلك الوقت. لكن لمحاكاة 
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القوة التخيلة للشهوة بأفعال تلك الشهوة. وکذلك في سائر 
الانفعالات. وكذلك ریا قام الانسان من نومه فضرب آخره 
أو قام ففر من غير أن یکون .هناك وارد من خارج. فیقوم ما 
تحاکیه القوة التخيلة من ذلك الشيء ء مقام ذلك الشيء لو حصل 
في الحقيقة. وتحاكي أيضاً القوة الناطقة بأن تحاكي ما حصل 
فيها من العقولات بالأشياء التي شأنها أن تحاكي بها 
العقزلات . فتحاکي العقولات التي في خاية الکال» مثل 
السبب الأول والأشیاء الفارقة للادة والسموات بافضل 
الحسوسات وأكملهاء مثل الأشياء الحسنة النظر. (وتحاكى) 
المعقولات الناقضة باخس المحسوسات وأنقصهاء مثل الأشياء 
القبيحة المنظر. وكذلك تحاكئ تلك (القوة) سائر الحسوسات 
اللذيذة النظر. 1 

والعقل الفعال. لا كان هو السبب في أن تصير به 
العقولات الي هي بالقوة معقولات بالفعل» وأن يصير ما هو 
عقل بالقوة عقلا بالفعل» وكان ما سبيله أن يصير عقلا بالفعلٍ 

هي القوة الناطقة» وکانت الناطقة ضربین: ضرباً نظریا 
ضرا عملياًء وكانت العملية هي التي شاا أن تفعل 
الجزئيات الحاضرة والمستقبلةء والنظرية هي التي شانها أن 
تعقل العقولات التي شأنها أن تعلم» وكانت القوة المتخيلة 
مواصلة لضربي القوة الناطقة. فان الذي تنال القوة الناطقة عن 
العقل الفعال - وهو الشيء الذي منزلته الضياء من البصر ‏ قد 
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يفيض منه() على القوة المتخيلة . فیکون للعقل الفعال في القوة : 
التخيلة فعل ماء تعطيه أحيانا المعقولات التي شأنها أن تحصل 
في الناطقة النظري بت E‏ الجزئيات المحسوسات التي شأنها 
أن تحصل في الناطقة العملية» فتقبل (القوة المتخيلة) العقولات 
با يحاكيها من الحسوسات التي تركبها هي . وتقبل الجزئيات 
أحيانا بأن تتخیلها کا هي واعياناً بأن تحاكيها بمحسوسات 
خر وهذه هي التي شأن الناطقة العملية أن تعملها بالروية. 
فمنها حاضرة» ومنها كائنة في الستقبل. الا أن ما محصل للقوة 
التخيلة من هذه كلهاء بلا توسّط روية. فلذلك يحصل في هذه 
الأشياء بعد أن يستنبط بالرويّة . فيكون ما يعطيه العقل الفعّال 
للقوة المتخيلة من الحزئيات» بالنامات والرؤيات الصادقة؛ ويا 
يعطيها من العقولات التي تقبلها بان يأخذ محاكاتها مكانها 
بالكهانات على الأشياء الإلحية. وهذه كلها قد تكون في النوم» 
وقد تكون في اليقظة. إلا أن التي تكون في اليقظة قليلة وني 
الأقل من الناس» فاما التي في النوم فأكثرها الجزئيات» وأما 
العقولات فقليلة. 
القول في الوحي ورؤية املك 
وذلك: أن القوة المتخيلة إذا كانت في إنسان ما قوية 
كاملة جداًء وکانت الحنوسات الواردة علیها من خارج لا 
() أي من العقل ال 
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تستولي عليها استيلاء يستغرقها بأسرهاء ولا أخدمتها للقوة 
الناطقت بل كان فیها مع اشتغاها بهذین» فضل كثير تفعل ۱ 
. به أيضاً آفعاها التي تخصّهاء وکانت حاها عند .اشتغالها بهذین 
في وقت اليقظة مثل حالما عند تحللها مان وقت النوم» و لا 
کان) کثبر من هذه التى یعطیها العقل الفال؛ فتتخيلها القوة 
المتخيلة با تحاكيها من الحسوسات المرئية» فان تلك التخيلة 
تعود فترتسم في القوة احاسة. ۱ 
۱ فإذا حصلت رسومها في الحاسة المشتركة. انفعلت عن 
تلك الرسوم القوة الباصرة فارتسمت فیها تلك فیحصل عا 
ي فى القوة الباصرة مها رسوم تلك في اطواء الضيء المواصل. 
للبصر المنجاز بشعاع البصر. فإذا حصلت تلك الرسوم في 
الحواء عاد ما في امواء» فيرتسم من رأس في القوة الباصرة التي 
في العين. وينعكس ذلك إلى الحاس الشترك وإلى القوة 
المتخيلة. ولان هذه كلها متصلة بعضها ببعض» فيصيرء ما 
أعطاه العقل الفعال من ذلك» مرثياً هذه الانسان. 

فإذا اتفقت التي حاكت بها القوة المتخيلة تلك الأشياء 
حسوسات. في نهاية الجمال والکمال. قال الذي يرى ذلك إن 
الله عظمة جليلة عجيبة» ورأى أشياء عجيبة لا يكن وجود 
'شيء منها في سائر الوجودات أصلاً. ولا يمتنع أن يكون 
الإنسان. إذا بلغت قوته المتخيلة نهاية الكمال» فيقبل» في 


۱۷ 


يقظته» عن العقل الفعال. الجزئيات الحاضرة والستقبلت أو 
محاكياتها من الحسوسات. ویقبل محاکیات العقولات الفارقة 
وسائر الوجودات الشريفة» ویراها. فیکون له. با قله من 
المعفولات» نبوة بالاشیاء الاطیة. فهذا هو أكمل الر اب الي 
تتتهي إليها القوة المتخيلة» وأكمل المراتب التي يبلخها الإنسان 
بقوته المتخيلة . 

ودون هذا: من یری جیع هذه» بعضها في یقظته, 
وبعضها في نومه؛ ومن يتخيل في نفسه هذه الأشياء كلها لا 
يراها ببصره. ودون هذا من يرى جميع هذه في نومه فقط. 
وهؤلاء تكون أقاويلهم التي یعبرون بها أقاويل محاكية ورموزا 
وألغازاً وإبدالات وتشبيهات . . ثم يتفاوت هؤلاء تفاوتاً كثيراً: 
فمنهم من یقبل الجزئيات ويراها في اليقظة فقط» ولا يقبل 
العقولات ؛ ومنهم من یقبل العقولات ويراها ف اليقظة. ولا 
يقبل الجزئيات؟ ومنهم من یقبل بعضها ویراها دون بعض؛ 
ومنهم من یری شيئا في يقظته ولا یقبل بعض هذه في نومه؛ 
ومنهم من لا يقبل شيثاً في يقظتهء بل إنما يقبل ما يقبل في نومه 
فقط فيقبل في نومه الجزئيات ولا يقبل العقولات؛ ومنهم من 
یقبل شيئاً من هذه وشيئاً من هذه؛ ومنهم من یقبل شيئا من 
الجزئيات فقط؛ وعلى هذا یوجد الأكثر. والناس ایضا 
يتفاضلون في هذا. 

وكل هذه معاونة للقوة الناطقة. وقد تعرض عوارض 
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يتغير بها مزاج الإنسان» فيصير بذلك معدا لأن یقبل عن العقل 
الفعال بعض هذه في وقت اليقظة أحياناء وفي النوم أحياناً. 
فبعضهم يبقى ذلك(“ فيهم زمان وبعضهم إلى وقت ما ثم 
يزول. وقد تعرض أيضاً للإنسان عوارض » فيفسد مہا 5 
وتفسد تخاییله ؛ فيرى أشياء مما تركبه القوة المدخيلة على تلك 
الوجوه مما ليس لما وجود. ولا هي محاكاة لموجود. وهؤلاء 
المرورون والمجانين وأشباههم . 


القول في احتياج الإنسان إلى الاجتماع والتعاون”) 
وکل واحد من الناس مفطور على أنه حتاج» في قوامه» 
وني أن يبلغ أفضل كالاته. إلى أشياء كثيرة لا يمكنه أن يقوم مها 
کلها هو وحده بل يحتاج إلى قوم يقوم له كل واحد منهم بشيء 
ما يحتاج إليه . وكل واحد من كل واحد مبذه الحال. فلذلك لا 
۰ يكن أن يكون الانسان ينال الکمال. الذي لأجله جعلت 
الفطرة الطبيعية, إلا باجت‌اعات جاعة كثيرة متعاونين» يقوم 
كل واحد لكل واحد ببعض ما يحتاج إليه في قوامه ؛ فیجتمع» 
ما يقوم به جملة الجماعة لكل واحد. جميع ما يحتاج إليه في قوامه 
وفي. أن يبلغ الکمال. وفذا كثرت أشخاص الإنسان» فحصلوا 


' أي ذلك الاستعداد.‎ )١( 
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في العمورة من الارض. فحدئت منها الاجتماعات الإنسانية . 

فمنها الکاملت ومنها غير الکاملة. والکاملة ثلاث: 
عظمی ووسطی وصغری. 

فالعظمی. اجتیاعات الجماعة كلها في العمورة؛ 
والوسطى » .اجتاع أمة في جزء من العمورة؛ والصغری» 
اجتماع أهل مدينة في جزء من مسكن أمة. 

وغير الکاملة: اجتماع أهل القريةء واجتیاع أهل 
المحلة» ثم اجتماع في سکة ثم اجتماع في منزل. 9 
المنزلة. والمحلة والقرية هما جيعا لأهل المدينة ؛ إلا أن القرية 
للمدينة على أنها خادمة للمدينة؛ والحلة للمدينة على أنها 
جزؤها. والسكة جزء الحلة؛ والنزل جزء السكة؛ والمدينة 
جزء مسكن أمة؛ والامة جزء جملة أهل العمورة. 


فالخير الأفضل والکمال الأقصى نا ينال أولاً بالمدينةء لا 
باجتماع الذي هو أنقص منها. ولا كان شأن الخير في الحقيقة أن 
يكون ينال بالاختيار والإرادة» وكذلك الشرور انا تكون 
بالارادة والاختيار» أمكن أن تجعل المدينة للتعاون على بلوغ 
بعض الغايات التي هي شرور؛ فلذلك كل مدينة يمكن أن 
ينال بها السعادة. فالدينة التي يقصد بالاجتماع فيها التعاون 
على الأشياء التي تنال بها السعادة في الحقيقةء هي المدينة 
الفاضلة. والاجتاع الذي به يتعاون على نيل. السعادة هو 
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الاجتماع الفاضل . والأمة التي تتعاون مدنها كلها على ما تنال به 
السعادة هي الأمة الفاضلة. وكذلك العمورة الفاضلةء إنما . 
تكون إذا كانت الأمم التي فيها تتعاون على بلوغ السعادة. ‏ 
والمدينة الفاضلة تشبه البدن التام الصحيح» الذي 
تتعاون أعضاؤه كلها على تتميم حياة الحيوان» وعلى حفظها 
عليه. وکا أن البدن أعضاؤه مختلفة متفاضلة الفطرة والقوی» 
وفيها عضو واحد رئيس وهو القلب» وأعضاؤه تقر 0 
من ذلك الرئیس» وكل واحد منها جعلت فيه بالطبع قوة يفعل 
مها عله ابتغاء نا هو بالطبع غرض ذلك العضو الرئیس» 
وأعضاء آخر.فیها قوى تفعل أفعالها على حسب أغراض هذه 
التي ليس بينها وبين الرئيس واسطة ‏ فهذه في الرتبة الثانية » 
وأعضاء آخر تفعل الأفعال على حسب غرض هؤلاء الذين في 
هذه المرتبة الثانية. ثم هكذا إلى أن تنتهي إلى أعضاء تخدم ولا 
ترس أصلا. وكذلك المدينةء أجزاؤها مختلفة الفطرة». 
متفاضلة الهيئات. وفيها (نسان هو رئيس » وآخر يقرب مراتبها 
من الرئيس. وني كل واحد منها هيئة وملكة يفعل بها فعلاً 
.يقتضي به ما هو مقصود ذلك الرئیس. وهؤلاء هم آولو المراتب 
الاول. ودون هؤلاء قوم یفعلون الأفعال على حسب آغراض 
هژلای وهؤلاء هم في الرتبة الثانية. ودون هؤلاء أيضاً من 
يفعل الأفعال على حسب أغراض هؤلاء. . ثم هكذا تترتب 
أجزاء الدينة إلى أن تنتهي إلى آخر يفعلون أفعالهم على حسب 
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آغراضهم, فیکون مژلاء هم الذین يخُدمون ولا دون 
ويكونون في أدنى الراتب» 0 هم الأسفلین. 

غير أن أعضاء البدن طبيعية» واهیثات التى ها قوى 
طبيعية. وأجزاء الدینت وان كانوا طبيعيّينَء فان افیثات 
والملكات التي يفعلون بها أفعالهم للمدينة ليست طبيعية» بل 
إزادية. على أن أجزاء المدينة مفطورون بالطبع بفطر متفاضلة 
يصلح بها إنسان لإنسان. لشيء دون شيء. غير أنهم ليسوا 
أجز اء الدينة بالفطر التي لهم وحدهاء بل باللکات الإرادية 
التي تحصل هاء وهي الصناعات وما شاكلها. والقوى التي هي 
. أعضاء البدن بالطبع» فإن نظائرها في أجزاء المدينة ملكات 
وهيئات إرادية . 


القو ل في خصال رئيس المديئة الفاضلة۱) 

٠‏ - آحدها أن يكون تام الاعضای قواها مؤاتية أعضاءها 
عل الأعال التى شأنها أن تكون بها؛ ومتى هم بعضو ما من 
۱ أعضائه عملا يكون به فأق عليه بسهولة. 

- ثم أن یکون بالطبع جیك. الفهم والتصور لكل ما يقال 
له فیلقاه بفهمه على ما یقصده القائل» وعل حسب الأمر في 
)١(‏ آراء أهل الدينة الفاضلة: ص ۱۳۰-۱۲۷ 
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ثم أن یکون جيد الحفظ لا يفهمه ولا يراه ولا یسمعه 
ولا يدركه» وفي الجملة لا يكاد ينساه. 

- ثم أن يكون جيد الفطنةء ذكياء إذا رأى الشيء .بأدنى 
دليل فطن له على الجهة التي دل عليها الدليل. 

- ثم أن يكون حسن العبارة؛ يؤاتيه لسانه على إبانة کل 
ما يضمره إباثة تامة. 

ثم أن يكون عا للتعليم والاستفاد منقاداً له, سهل ٠‏ 
القبول» لا يؤله تب التعليم» ولا يؤذيه الکذ الذي ينال منه. 

- ثم أن یکون غير شره على المأكول والشروب 
والنکوح» متجتباً بالطبع للعب» مخفا للذات الکائنة عن 
هذه. 

- ثم أن يكون كبير النفس» 5-0 تکر نفسه 
بالطبع عن كل ما يشين من الأمور وتسمو نفسه بالطبع إلى 
الأرفع منها. ۱ 

- ثم أن يكون الدرهم والدينار وسائر أعراض الدنيا 
هينة عنده. |" 
ثم أن يكون بالطبع عباً للعدل وأهله. ومبغضاً للجور 
والظلم وأهلهماء يعطي الصف من أهله ومن عر ويحث 
عليه ويؤتي مُن حل به الجور مؤاتياً لكل ما يراه حسناً وجميلاً» 


۱۸۰ 


ثم أن يكون عدلاً غير صعب القياد» ولا جموحاً ولا لجوجاً إذا 
دُعى إلى العدل. بل صعب القياد إذا دعي إلى الجور وال 
القبيح . 

ثم أن يكون قوير العزيمة علي الشيء ء الذي يرى أنه 
ينبغي أن یفعل» عسوا عليه مقداماً غير خائف» ولا 
ضعيف النفس . 

واجتماع هذه كلها في إنسان واحد عَسر؛. فلذلك لا 
يوجد من فطر على هذه الفطرة إلا الواحد بعد الواحد» والأقل 
من الناس. فان وجد مثل هذا في المدينة الفاضلة ثم حصلت 
فيه» بعد أن یکی تلك الشرائط الست المذكورة قبل أو 
الخمس منبا دون الأنداد من جهة المتخيلة كان هو الرئيس. 
وان اتفق أن لا يوجد مثله في وقت من الأوقات. أخذت 
الشرائع والسنن التي شرعها هذا الرئيس وأمثاله» إن كانوا 
٠‏ توالوا في المدينة» فاثبتت. ويكون الرئيس الثاني الذي يخلف 
٠‏ الأول من اجتمعت فيه من مولده وصباه تلك الشرائط 
ویکون بعد کره» فیه ست شرائط: 
أحدها أن يكون حكيياً. 

- والثاني أن يكون عالاً حافظاً للشرائع والسنن 1 
التي ديرها الأولون للمدینت محتذياً بافعاله كلها حذو تلك 
بتيامها . ۱ 

۱۸۱ 


- والثالث أن یکون له جودة استنباط فییا لا.یفْظ عن 
السلف فيه شريعة» ویکون فيا یستنبطه من ذلك عتذياً حذو 
الائمة الاولن. 

- والرابم أن یکون له جودة روية وقوة استنباط لما سبيله 
أن یعرف في وقت من الأوقات الحاضرة من الأمور والحوادث 
التي تحدث مما لیس سبیلها أن يسير فيه الأولون» ویکون 
متحرياً با يستشبطه من ذلك صلاح حال المدينة. 

- والخامس أن يكون له جودة إرشاد بالقول إلى شرائع 
الأولين» ول التي استنبط بعدهم ما.احتذى فيه حذوهم. 

- والسادس أن يكون له جودة ثبات ببدنه في مباشرة 
أعمال الحرب» وذلك أن يكون معه الصناعة الحربية الخادمة 
والرئيسة . 

فإذا لم يوجد إنسان واحد اجتمعت فيه هذه الشرائط 
ولكن وجد اثنان» أحدهها حكيم» والثاني فيه الشرائط الباقية. 
" کانا هما رئيسين في هذه الدينة. فإذا تفرقت هذه في جماعة. 
وكانت الحكمة في واحد والثاني في واحد والثالث في واحد 
والرابع في واحد والخامس في واحد والسادس في واحدء وكانوا 
متلائمین كانوا هم الرؤساء الأفاضل. فمتى اتفق في وقت ما 
أن لم تكن الحكمة جزء الرياسة وكانت فيها سائر الشرائط» 
بقيت المدينة الفاضلة بلا ملك. وكان الرئيس القائم بأمر هذه 


1A۲ 


الدينة لیس بملك. وکانت الدينة تعرض للهلاك . فان یتفق 
أن يوجد حکیم تضاف الحكمة إليهء لم تلبث المدينة بعد مدة 
أن تبلك. 

. القول في مضادات الدينة الفاضلة(١)‏ 

والدينة الفاضلة تضادها الدينة الجاهليةء والدينة 
الفاسقة» والدية المحبدّلة» والدينة الضالة . ویضادها أيضاً من 
أفراد الناس نوائب الدن. 

)١(‏ والدينة الجاهلية هي التي لم یعرف آهلها السعادة 
ولا خطرت بباشم. إن آرشدوا إليها فلم ینهموها وم 
يعتقدوهاء وإنما عرفوا من الخيرات بعض هذه التي هي مظنونة 
في الظاهر أنبا خيرات من التي نظن ما هي الغايات في الحياةى 
وهي سلامة الأبدان والیسار والتمتع باللذات» وأن یکون حل 
هواه» وأن یکون مکزماً ومعظ). فكل واحد من هذه سعادة 
عند أهل الجاهلية. والسعادة العظمی الکاملة هي اجتاع هذه 
كلها . وأضدادها هي الشقاء. وهي آفات الأبدان والفقر وأن 
لا یسم باللّذات, وان لا یکون محل هواه وأن لا یکون 
مكرما . 

وهي تنقسم إلى جماعة مدن منها: . 

- المدينة الضرورية» وهي التي قصد أهلها الاقتصار 


(۱) آراء أهل الدينة الفاضلة: ص ٠١١-٠۳١‏ . 





۳ 


على الضروري مما به قوام الأبدان من الأكول والشروب 
والملبوس والمسكون واللکوح. والتعاون على استفادتها. 

ب - والدينة البدّالة هي التي قصد أهلّها أن يتعاونوا 
على بلوغ اليسار والثروة» ولا ينتفعوا باليسار في شيء آخرء 
لكن على أن الیسار هو الغاية في الحياة: 

ج- ومدينة الخسّة والسقوط. وهي التي قصد أملها. 
التمتم باللّذة من المأكول والمشروب والمنكوح» وبالجملة اللذة 

من الحسوس والتخيّل وإيثار ازل واللعب بكل وجه ومن كل 
نجو. 

د- ومدينة الكرامة» وهي التي قصد آهلها على أن 
یتعاونوا على أن یصیروا مکرمین مدوحین مذکورین مشهورین 
بين الأمم, ممجدين معظمين بالقول والفعل. ذوي فخامة 
یبا إمليعند غيرهم وإما بعضهم عند بعض» كل إنسان على 
مقدار محبته لذلك. أو مقدار ما آمکنه بلوغه منه . 

ه ومدينة التغلب» > وهي التي قصد أهلها أن یکونوا 
القاهريق الغيرهم, الممتنعين أن يقهرهم غيرهم. ويكون 
كدّهم الللّة التي تنالهم من-الغلبة فقط. 

و والدينة الجماعيةء هي الي قصد أهلها أن يكونوا 
أحراراًء يعمل كل واحد منهم ما شای لا نع هواه في شيء 
أصلا. 


۱۸۶ 


وملوك الجاهلية على عهد مُدُّناء أن یکون کل واحد 
مهم فا يدبّر المديئة التي هو مسلط علیها لبحصل هواه وميله. 
وهم الجاهلية التي يكن أن ْمَل غايات هي تلك التي 
أحصيناها آنفاً. 

(۲) وأما المدينة الفاسقة. وهي التي آراؤها الآراء 
الفاضلت وهی هي التي تعلم السعادة وال عز وجل والثواني 
والعقل الفعًالء وكل شيء سبیله أن يعلمه أهل المدينة الفاضلة 
ويعتقدونهاء ولكن تكون أفعال أهلها أفعال أهل المدن 
احاهلية . 

(۳) والمدينة المبدّلة» فهي التي كانت آراؤها وأفعافا في 
القديم آراء الدينة الفاضلة وأفعالهاء غير أنها تبدّلت فدحلت 
فيها آراء غير تلك »-واستحالت أفعالها إلى غير تلك. 

(4) والمدينة الضالك. هي التي نظن بعد حياتها هذه 
السعادة, ولكن غيرت هذه. وتعتقد في الله عز وجل وفي الشواني 
وفي العقل الفعال آراء فاسدة لا يصلح عليها (حتى) ولا إن 
أخذت على أنها تمثيلات وتخيلات لاء ويكون رئيسها الأول 
من أوهم أنه يوحى إليه من غير أن يكون کذلك. ويكون قد 
استعمل في ذلك التموهات والمخادعات والغرور. 

وملوك هذه المدن مضادّة لملوك المدن الفاضلت 
ورياستهم مضادّة للرياسات الفاضلة» وكذلك سائر من فيها. 


۱۸۵ 


وملوك الدن الفاضلة الذين یتوالون في الأزمنة المختلفة واحداً 
SSR as‏ وکانهم ملك واحد یبقی 
الزمان کله . وكذلك إن اتفق منهم 28 في وقت واحد» إما 
في مدينة واحدة» وإما في مدن كثيرة» فان جاعتهم کملك ‏ 
واحد. ونفوسهم كنفس واحدة» وكذلك أهل كل رتبة منهاء 
متی توالوا في الأزمان المختلفة» فكلهم كنفس واحدة تبقى 
الزمان كله. وكذلك إن كان في وقت واحد جماعة من أهل رتبة 
واحدة. وكانوا في مديئة واخدة أو مدن كثيرةء فان نفوسهم 
كنفس واحدة كانت تلك الرتبة رتبة رياسة أو رتبة خدمة. 

وأهل الدينة الفاضلة لهم أشياء مشتركة يعلمونها 
ويفعلونباء وآشیاء أخر من علم وعمل يخص كل رتبة وكل 
واحد منهم. إنما يصير (كل واحد) في حدٌّ السعادة بهذين. 
أعني بالمشترك الذي له ولغيره معا وبالذي يخص أهل ا مرتبة 
التي هو منها. فإذا فعل ذلك کل واحد منہم» > أكسبته افعاله 
تلك هيئةٌ 4 نفسانية جيدة فاضلة ؛ وكلما داوم علیها آکش صارت 
هيئته تلك أقوى وأفضل. وتزايدت قوتها وفضيلتها. کا أن 
المداومة على الأفعالٍ الحيدة من أفعال الكتابة تكسب الانسان 
جودة صناعة الكتابة» وكلما داوم.على تلك الأفعال أكثر صارت 
الصناعة التي بها تكون تلك الأفعال أقوى وأفضل. وتزيد قوتها 
وفضيلتها بتكرير أفعالهاء ويكون الالتذاذ التابع لتلك الهيثة 
النفسانية اکش واغتباط الإنسان عليها نفسه أكثرء ومحيته ها 

۱۸۹ 


أزيد وتلك حال الأفعال التي ينال بها السعادة: فإنها كلما زیدت 
منبا وتكررت وواظب الإنسان عليهاء صيرت النفس الي 
شانبا أن .تسعد أقوى وأفضل واکمل إلى أن تصير من حد 
الک‌ال إل أن تستغني عن المادةق فتحصل متبرئة ة متباء فلا فلا 
. تتلف بتلف الادة, ولا إذا بقیت احتاجت إلى مادة. 

فإذا حصلت مفارقة للادة» غير متجسمة ارتفعت عنها 
الأعراض التي تعرض للاجسام من جهة ما هي أجسام؛ فلا 
يمكن فيها أن يقال إنها تتحرك ولا با تسکن. وينبغي حینذ 
أن يقال عليها الأقاويل التي تليق با ليس بجسم . وکلیا وقع في 
نفس الإنسان من شيء يوصفب به الجسم با هو جسم » فينبغي 
أن يسلب عن الأنفس الفارقة. و(أن) يفهم حافا هذه 
وتصورها عسير غير معتاد. وكذلك يرتفع عنها كل ما كان 
يلحقها ويعرض لها بمقارنتها للأجسام . ولا كانت هذه الأنفس 
الي فارفت» أنفساً كانت في هيوليات ختلفت وكان تبین أن 
امیثات النفسانية تتبع مزاجات الأبدان» بعضها آکثر وبعضها 
أفل وتکون كل هيئة نفسانية على نحو ما یوجبه مزاج البدن 
الذي كانت فيهء فهیتتها لزم فیها ضرورة أن تکون متغايرة 
" لاجل التغير الذي فيها كان. ولا كان تغاير الأبدان إلى غير 
نباية محدودة, كانت تغايرات الأنفس أيضاً إلى غير نباية 
محدودة . 


۱۸۷ 


۲- من کتاب الجمع بين رأبي الحكيمين آفلاطون 
الا في وأرسطوطالیس 


غاية الکتاب() ٠‏ 

آما بعد. فاني لا رأيت اکثر أهل زماننا قد تحاضوا 
وتنازعوا في حدوث العام وقدمه وادعوا أن بين الحكيمين 
المقدمين الرزین اختلافاً في إثبات البدع الاول» وفي وجود 
الأسباب من وفي أمر النفس والعقل› وني المجازاة على 
الأفعال خيرها وشرّهاء وفي كثير من الأمور المدنية واخلقية 
والمنطقية؛ أردت في مقالي هذه أن أشرع في الجمع بين 
. رأبيهماء والابانة عما يدل عليه فحوى قوليهماء لیظهر الاتفاق 
بين ما كانا يعتقدانه» ويزول الشك والارتياب عن قلوب 
الناظرين في کتبهیا. وأبين مواضع الظنون ومداخجل الشكوك في 
مقالاتههاء لأن ذلك من ام ما ما يقصد بیانه وأنفع ما يراد 
شرحه وإيضاحه. إذ الفلسفة حبدّها وماهيتها أنها العلم 
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بالوجودات با هي موجودة. وکان هذان کیان هما مبدعان 
للفلسفة» ومنشثان لاوائلها وأصولماء ومتمان لأواخرها 
وفروعهاء وعلیهی المعوّل في قلیلها وكثيرهاء وإليهما المرجع في 
يسيرها وخطيرها. وما يصدر عنها في كل فن إنما هو الأصل 
المعتمد علیه, لخلوه من الشوائب والكدر. بذلك نطقت 
. الالسن وشهدت العقول» إن لم يكن من الكافة فمن الأكثرين 
من ذوي الألباب الناصعة والعقول الصافية. 

ولا كان القول والاعتقاد إنما يكون صادقاً متی كان 
للموجود المغير عنه مطابقاً؛ ثم کان بين قول هذين الحكيمين 
في كثير من أنواع الفلسفة خلاف» لم يخل الأمر فيه من إحدى 
ثلاث خلال: ما أن يكون هذا الحدٌ المبين عن ماهية الفلسفة 
غير صحيح» واما أن یکون رأي الجميع أو الأكثرين 
واعتقادهم في تفلسف هذين الرجلين كنا ومدخولا وإما 
أن يكون في معرفة الظانين فيهما بأن بينهها خلافاً في هذه 
الأصول تقصير. ْ 

والحدٌ الصحيح مطابق لصناعة الفلسفة» وذلك يتبين 
من استقراء جزئيات هذه الصناعة. 


فأما أن يكون رأي الجميع أو الأكثرين» واعتقادهم في 
هذين الحكيمين آنا المنظوران والإمامان المبرزان في هذه 


۱۹۰ 


الصناعة سخيفاً ومدخولا؛ فذلك بعید عن قبول العقل یاه 
وإذعانه له؛ إذ الوجود يشهد بضدّه. لأنا نعلم يقيناً أنه ليس 
شي من الحجج أقوى وأنفع وأحكم من شهادات المعارف 
المختلفة بالشيء الواحد. واجتماع الآراء الكثيرة» إذ العقل عند 
الجميع حجة. ولأجل أن ذا العقل ربا يخيل إليه الشيء بعد 
الثیء. على خلاف ما هو عليه» من جهة تشابه العلامات 
الستدل بها على حال الشيءء احتیج إلى اجتهاع عقول كثيرة 
غتلفة فمهیا اجتمعت فلا حجة آقوی. ولا يقين أحكم من 
ذلك. 


ثم لا يغرنك وجود آناس كثيرة على آراء مدخولة فان 
اباعة القلدین لراي واحد. المدّعين لامام يؤمهم فيا اجتمعوا 
علیه. بمنزلة عقل واحد؛ والعقل الواحد ربا خطیء في الشیء 
الواحد» حسب ما ذكرناء لاسا إذا ل یتدبر الراي الذي 
يعتقده مراراء ول ینظر فيه بعين التفتيش والعاندة. وان حسن 
الظن بالثيء, أو الامال في البحث؛ قد يغطي ويعمي 
ويخيل. 

وأما العقول المختلفة إذا اتفقت» بعد تأمل منها وتدرب 
وبحث وتنقر ومعاندة وتبكيت وإثارة الأماكن التقابلت فلا 
شيء أصح ما اعتقدته وشهدت به واتفقت عليه. ونحن نجد 
الألسنة المختلفة متفقة بتقديم هذين الحكيمين؛ وفي التفلسف 
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میا تضرب الأمثال» والیهیا يساق الاعتبار» وعندهما یتناهی 
الوصف بالحكم العميقة والعلوم اللطيفة والاستنباطات 
العجیبت والغوص في المعاني الدقيقة َه المؤدية في کل شىء إلى 


الحض والحقيقة . 
وإذا كان هذا هكذاء فقد بقي 0 یکون في معرفة 
الظانين بها أن بینیا خلافاً في الأصول. تقصير تقصير. وينبغي أن 


تعلم أن ما من ظن يخطأء أو سبب یغلط إلا وله داع إليه 
وباعث عليه . . ونحن بني في هذه المواضع بعض الأسباب : 
الداعية إلى الظن بأن بين الحكيمين خلافاً في الأصول» ثم نتبع . 
ذلك بالجمع بين رأييهما. 


۱۹۳ 


۳ من «رسالة في العقل,(۱) 


اسم العقل يقال على أشياء كثيرة: الأول: الشيء الذي 
به يقول الجمهور في الإنسان أنه عاقل. الثاني: العقل الذي 
يردده التکلمون على آلسنتهم فيقولون: هذا ما يوجبه العقل» 
وينفيه العقل. والثالث: العقل الذي يذكره أرسطوطاليس في 
كتاب البرهان. والرابع. العقل الذي يذكره في المقالة السادسة 
من كتاب الأخلاق. والخامس: العقل الذي يذكره في كتاب 
النفس. والسادس: العقل الذي يذكره في كتاب ما بعد 
الطبيعة . 

١‏ آما العقل الذي يقول به ا الانسان إنه 
عاقل فان مرجع ما یعنون به هو إلى التعقل. . 

۲ - وأما العقل الذي يردده التکلمون عل ألسنتهم . 
فیقولون في الشيء: هذا ما یوجبه العقل أو ینفیه العقل. أو 
یقبله العقل أو لا يقبله العقل» فإغا یعنون به الشهور في بادیء 


نصر لارسطو فيا يتعلق بهذا الوضوع. 
۱۹۳ 


الراي عند الجميع» فان بادیء الراي عند الجميع أو الاکژ 
یسمونه العقل. 

-٠‏ وأما العقل الذي يذكره آرسطوطالیس في کتاب 

البرهان. فإنه إنما يعني به قوة النفس التي بها يحصل للإنسان 


اليقين بالقدمات الكلية الصادقة الضروریت لا عن قياس. 


أصلا ولا عن فكرء بل بالفظرة والطبع» أو من صباه ومن 
حيث لا يشعر من أين حصلت وكيف حضلت . فإن هذه القوة 
٠‏ جزء ما من النفس يحصل ها المعرفة الأولى» لا بفكر ولا بتأمل 
اصلاء واليقين بالقدمات التی صفتها الصفة التى ذكرناهاء 
وتلك المقدمات هي مبادىء العلوم النظرية. ٠‏ 
٤ ۱‏ وما العقل الذي يذكره في المقالة السادسة من كتاب 
الأخلاق» فإنه يريد به جزء النفس الذي يحصل - بالواظبة على 


اعتياد شيء ما هو في جنس جنس من الأمور» وعلى طول تجربة. 


شيء شيء ما هو في جنس من الأمور على طول الزمان - اليقين 
بقضایا ومقدمات ف الأمور الارادية الي شاا أن توثر أو 
- أما العقل الذي یذکره أرسطوطاليس في کتاب 
۲ ا فإنه جعله على أريعة آنحاء : : عقل بالقوة » 9 
بالفعل» وعقل مستفاد» وعقل فعال . 
فالعقل الذي هو بالقوةء هو نفس ما نوم ز :نفس » أو 
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قوة من قوی النفس أو شيء ما ذاته معدّة أو مستعدة لأن 
تنتزع ماهیات الوجودات كلهاء» وصورها دون موادها 
فتجعلها كلها صورة لما. وتلك الصور المنتزعة عن الواد ليست 
منتزعة عن موادها الي فيها وجودهاء إلا أن تصير صوراًٍ في 
هذه الذات . وتلك الصور المنتزعة عن موادها الصائرة صوراً في 
هذه الذات» هي العقولات . ويشتق ها هذا الاسم من اسم 
تلك الذات. التى انتزعت صور الموجودات» فصارت صورا 
لها. وتلك الذات شبيهة بمادة تحصل فيها صورء إلا أنك إذا 
توهمت مادة جسمانية مثل شمعة ماء فانتقش فيها نقش فصار 
ذلك النقش وتلك الصورة ف سطحها وعمقهاء واحتوت تلك 
الصورة على الادة بأسرهاء حتى صارت الادة بجملتها كا هي 
بأسرها هي تلك الصورة» بأن شاعت فيها الصورة قرب 
رمك من تفهم معنى حصول صور الأشياء في تلك الذات التي 
تشبه مادة وموضوعاً لتلك الصورت وتفارق سائر الواد 
- الجسمانية بان الواد الجسمانية إنما تقبل الصور في سطوحها فقط 
دون أعماقهاء وهذه الذات ليست تبقى ذاتها متميزة عن صور 
العقولات حتى تكون لما ماهية منحازت» وللصور التي فيها 
ماهية منحازة» بل هذه الذات نفسها تصير تلك الصور» كما لو 
تومت النقش والخلقة الى ار يا ينها تكن أو تلو 
فتغوص تلك الخلقة فيهاء وتشيع وتحتوي على طوها وعرضها 
وعمقها بأسرهاء عد ا EE‏ هي الخلقة 


۱۹۵ 


بعينها» من غير أن یکون ها انحیاز بماهيتها دون ماهية تلك 
الخلقة. فعلى هذا المثال ينبغي أن تتفهم حصول الموجودات في 
تلك الذات التي سماها آرسطوطالیس في کتاب النفس عقلا 
بالقوة . فهي ما دامت ليس فيها ثيء من صور الوجودات فهي 
عقل بالقوة. فإذا حصلت فيها صور الموجودات على المثال 
الذي ذکرناه. صارت تلك الذات عقلا بالفعل. فهذا معنى 
العقل بالفعل. فإذا حصلت فيه العقولات التي انتزعها عن 
المواد» صارت تلك المعقولات معقولات بالفعل. وقد كانت 
من قبل أن تنازع عن موادها معقولات بالقوة. فهي إذا 
انتزعت حصلت معقولات بالفعل بأن حصلت صوراً لتلك 
الذات . وتلك الذات زغا صارت عقلا بالفعل بالتي هي 
بالفعل معقولات. فإنها معقولات بالفعل» وإنها عقل بالفعل» 
شيء واحد بعينه . ومعنى قولنا فيها نا عاقلة ليس هو شيئاً غير 
أن المعقولات صارت سور ھاء على آنبا صارت بعينها تلك 
الصور: فإذاً معنى أنها عاقلة بالفعل» وعقل بالفعل» ومعقول 
بالفعل» على معنى .واحد بعينه. 

والمعقولات التي كانت بالقوة معقولات» فهي من قبل 
أن تصير معقولات بالفعل» هي صور في مواد هي من خارج 
النفس. وإذا حصلت معقولات بالفعل. فليس وجودها من 
حيث هي معقولات بالفعل» هو وجودها من حيث هي صور 
في مواد. فوجودها في نفسها ليس وجودها من حيث هي 

۱۹۹ 


معقولات بالفعل» ووجودها في نفسها هو تابع لسائر ما يقترن 
بها. فهي مرة أين» ومرة متى» ومرة ذات وضعء وأحيانا هي 
كم وأحياناً هي مكيفة بكيفيات جسانية» وأا تفعل» 
وأحياناً تنفعل . واذا حصلت معقولات بالفعل» ارتفع عنها 
كثير من تلك القولات الأخر» فصار وجودها وجودا آخر ليس 
ذلك الوجود, إذ صارت هذه القولات أو كثير منبا یفهم 
" معانیها فیها على أنحاء غير تلك الأنحاء. مثال ذلك الأين 
المفهوم فيهاء فانك إذا تأملت معنى الأين فيهاء إما أن لا تجد 
فيها شیف من معاني الأين أصلاء وإما أن تجعل اسم الأين 
يفهمك فيها معنى آخره وذلك المعنى على نحو آخر. 

فإذا حصلت ا بالفعل صارت حينئذ أحد ‏ 2 
موجودات العا › وعدت من حيث هي معقولات في جلة , 
الوجودات . وشأن الوجودات كلها أن تعقل وعصل. صوراً 
لتلك الذات . فذا كان كذلك؛ ۸ تنم أن تكؤن العقولات 
من حيث هي معقولات بالفعل وهي عقل بالفعل؛ أن تعقل 
ایض فیکون الذي يُعقل حيئئذ لیس هو شیثاً غير الذي هو 
بالفعل عقل. لکن الذي هوبالفعل عقل. لاجل أن معقولات 
٠‏ ما قد صار. صورة له وقد یکون عقلا بالفعل بالاضافة إلى 
تلك الصورة فقط. وبالقوة بالاضافة إلى معقول آخر ‏ حصل 
له بعد بالفعل - فإذا حصل له العقول الثاني صار عقلاً بالفعل 
بالعقول الاول والعقول الثاني . 

۱۹ 


أما إذا حصل عقا بالفعل بالإضافة إلى العقولات 
كلهاء وصار أحد الموجودات بأن فان هو العقولات بالفعل؛ 
فانه متی عقل الوجود الذي هو عقل بالفعل» »لم يعقل موجوداً 
خارجا عن ذاته» بل إثما یعقل ذاته . وبين أنه إذا عقل ذاته 
من حيث ذاته عقل بالفعل» »لم يحصل له بماعقل من ذانه شيء 
موجود وجوده في ذاته غير وجوده وهو معقول بالفعل بل 
يكون قد عقل من ذاته موجوداً ماء وجوده وهو معقول هو 
وجوده في ذاته . فإذاً تصير هذه الذات معقولة بالفعل» وان لم 
تكن فيا قبل أن تعقل معقولة بالقوة؛ بل كانت معقولة 
بالفعل» إلا أنها عقلت بالفعل على أن وجودها في نفسها عقل 
بالفعل. ومعقول بالفعل» على خلاف ما عقلت هذه الأشياء 
بأعيانها ال فإنها عقلت أولاً على أنها انتزعت عن موادها التي 
كان فيها وجودهاء وعلى أنها كانت معقولات بالقوة» وعقلت 
ثانباً» ووجودها ليس ذلك الوجود المتقدم. بل وجودها مفارق 
لموادهاء على آنها صور لا في موادهاء وعلی أنها oR‏ 
بالفعل . فالعقل بالفعل متى عقل المعقولات التي هي صور له 
من حيث هي معقولة بالفعل صار العقل الذي كنا نقول آولا 
إنه العقل بالفعل هو الان العقل الستفاد. . 

1 وأما العقل الفعال الذي ذكره ا في 
القالة الثالثة من كتاب النفس» فهو صورة مفارقة لم تكن في 
مادة ولا تكون أصلا. وهو بنوع ما عقل بالفعل. قريب 

۱۹۸ 


الشبه من العقل المستفاد. وهو الذي جعل تلك الذات الى 
كانت عقلاً بالقوة» وجعل العقولات التی كانت معقولات 
بالقوة» معقولات بالفعل. ونسبة العقل الفعال إلى العقل 
الذي بالقوة كنسبة الشمس إلى العين التي هي بصر بالقوق ما 
' دامت في الظلمة. .. وكا إن الشمس هي التى تجعل العين 
بصيراً بالفعل» والبصرات مبصرات بالفعل با تعطیها من 
الضياءء كذلك العقل الفعال هو الذي جعل العقل الذي 
بالقوة عقا بالفعل با اعطاه من ذلك البدا. وبذلك بعینه 
صارت العقولات معقولات بالفعل... ` 


۱۹۹ 
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القول في احتياج الإنسان إلى الاجتماع والتعاون .... ۱۷۲ 
القول في حصال رئيس الدينة الفاضلة Wesa‏ 
القول في مضادات الدينة الفاضلة ‏ . . OE‏ وم ۱۸۱ 
۲- من كتاب الجمع بين رأبي الحكيمين 

أفلاطون الإلي و أرسطوطاليس 500 A...‏ 
غاية الکتاب م أ م ا 
۳- من «رسالة في العقل» OTe‏ 
ثبت المصادر والراجع ETE ebes‏ 
الفهرس , الع اح لوم مهف اام عر ماعل ماق 


